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Sobre la idea del hombre 


RESUMEN 


En un texto célebre, Kant advierte que todas las preguntas fi- 
losóficas rematan en ésta: «Was ist der Mensch?p, ¿Qué es el 
hombre? (Werke, ed. Cassirer, VIII, p. 343). Y ello porque el hom- 
bre es el ser que se realiga mediante proyectos, y, por eso, com- 
prensivo de sí. Es ontológico: el logos, la comprensión; va indi- 
solublemente unido « su cntos. 

De aquí que la idea. del hombre a trau?s de la Historia es un 
elemento fundamental de la propia realidad humana. La Histo- 
ria, podíamos decir siguiendo a Dilthey, es el primer capítulo de 
la comprensión de nosotros mismos, y, por tanto, del sistema. 

En las páginas que siguen intento desvelar algunas de las 
raíces del hombre moderno. Y ello, con arreglo al siguiente in- 
dice: 

Grecia: Los comienzos. La teoría platónica del hombre: Alma 
e idea. El hombre como figura mítica y como ser psicofísico. 
Aristóteles: El hombre en la Naturaleza, Fysis y tyche. El proble- 
ma del destino en los últimos representantes del mundo clásico. 

El problema del destino, como destino trascendente. El hom- 
bre, figura dramática: San Agustín. La teoría del alma. Alma y 
cuerpo. Inteligencia y voluntad. Pecado y gracia. Hombre, histo- 
ria y salvación. 

La Edad Media: Santo Tomás de Aquino. Naturaleza y sobre- 
naturaleza. La peculiaridad del hombre. Inteligencia, voluntad y 
afectos. Individuo y persona. 

El hombre frente al Universo: San Buenaventura. El alma, sus 
facultades y el mundo exterior. Valor de la libertad: naturaleza 
Y Person. 

El hombre, soledad última: Duns Escoto. La destrucción del 
legado antropológico medieval: Guillermo Occam., 

La soledad del hombre y el yo. 

El hombre moderno, figura trágica. z 


Las notas bibliográficas han sido, intencionadamente, reduci- 
das al límite. 


Toda especulación converge, como hacia un profundo cen- 
tro, a una teoría del hombre. Esta puede hallarse más o menos 
explícita, más o menos desarrollada, pero siempre vigente. La 
vida humana tiene que tomar cuenta de sí para existir, Y ello 
porque en cierta medida es, según la genial frase tomista, su pro- 
pia providencia. Pro-videre indica una ocupación consigo; una 
visión previa. La vida humana es, así, comprensión de sí mis- 
ma, ya pretemáticamente. ¿Cómo ha elevado el hombre tal vi- 
sión a tema de su pensar? ¿Cómo en tal pensar ha desnudado 
su propia realidad, manifestando su verdad? ¿Cuál es, dentro de 
esta general tendencia, la aportación de la Hélade, de la bella 
Edad Media? He aquí los interrogantes a que intento contestar 
en este trabajo. La amplitud del tema exige me limite a lo más 
fundamental, y aun, en ello, a los rasgos característicos. De an- 
temano, el lector tiene que contar con esquema: no con tra- 
tado. 


1. Comencemos con una limitación, dejando aparte toda la 
especulación oriental y ocupándonos sólo del mundo griego. El 
hombre helénico, cuando formula su visión del mundo en los pri- 
meros monumentos literarios, sorre todo en los dos poemas ho- 
méricos, nos ofrece ya un caudal de observaciones antropológicas, 
hechas plásticas mediante figuras concretas (1); una elemental 
teoría del alma (2), y un intento de descifrar el sentido fun- 
damental del vivir humano. El hombre homérico se Siente como 
condicionado, La fugacidad del existir tiene en su sinfonía vital 
un fuerte acento. Todo huye, se transforma e incluso degenera. 
De aquí el valor que tiene lo antiguo, presbytaton, que aún ex- 


(1) Sobre esto, JAEGER: Paideia, tomo I, y los trabajos de V. BÉRARD. 
(2) ROoDHE: Psyché, y la innumerable literatura a que ha dado lugar. 
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presará Hesíodo con su mito de las edades del mundo. La si- 
tuación presente es una consecuencia del pasado, disminuida 
en perfección. Y a la par está entre el juego de las potencias 
superiores y de las inferiores. El hombre es juguete de los dioses. 
Esto puede provocar el acento desesperado de Teognis, al co- 
mienzo del siglo 1v: «Lo mejor del mundo, no haber nacido, no 
ver los rayos del fulgurante sol; si se ha nacido, traspasar cuan- 
to antes las puertas del Hades, después que sobre nosotros ten- 
gamos, protegiéndonos, una sólida capa de tierra» (3); pero, en 
general, no impide la resuelta afirmación del vivir (4). El hom- 
bre homérico no rehuye la lucha. «En la creencia vivamente 
sentida de la degeneración de la existencia común, en la evolu- 
ción humana y divina, y en la fuerte vivencia de la dificultad del 
existir para todos los seres que en él tienen parte... crece el 
optimismo» (5). Esta afirmación de la vida va a tomar un Ca- 
rácter más amplio y profundo cuando estas condicionalidades 
empiezan a racionalizarse. 

Un primer atisbo de racionalización puede encontrarse en 
los poemas homéricos en la idea de la moíra. Crece en Hesíodo 
con la idea de la justicia de los dioses, y va a continuar hasta 
Solón, con la transformación de la idea de díke. Igual que la me- 
dicina va desterrando lo mágico en la curación, buscando una 
ley inmanente y racional, la vida humana se siente conformada 
por la ley del mundo, que tiene tanto un sentido físico como 
moral. La analogía entre el mundo y el hombre, entre lo que luego 
se llamará el macrocosmos y el microcosmos, hace que la inteli- 
gibilidad de aquél haga inteligible éste. Sobre los dos domina una 
misma ley. El hombre proyecta sobre el todo su propia realidad. 
No de otra manera puede entenderse el famoso fragmento de 
Anaximandro (6). Y, al par, la investigación sobre la naturaleza 
tiene una consecuencia antropológica. Stenzel ha señalado, a 
mi juicio con razón, que los milesios buscan con su especu- 
lación un fenómeno vital originario, capaz de explicar no sólo lo 


(3) Theognis, 167, 425.—Cfr. HOwALD: Ethik des Altertums, pág. 9.—RO- 
BIN: La morale antique, pág. 3. 

(4) RODHE: OP. Cit., parte 1. 

(5) STENZEL: Metaph des Altertums, pág. 19. 

(6) 'DIEHL: Fragm. d. Vors., II, a. 9. 
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físico, sino toda la realidad (7). Esta fuerza vital, agua, aire, o 
ápeiron, es siempre algo movitle, dúctil, capaz de traspasar y de 
latir en el conjunto. Ella da a éste, y al hombre mismo, un 
principio de solidez. Con lo cual el hombre, todo lo limitada- 
mente que se quiera, deja de ser un mero luchador o héroe de 
avatares externos y cobra posesión más profunda de sí. Es desde 
este centro desde donde Xenófanes va a hacer la primera críti- 
ca de los dioses helénicos y desde donde va a oponer, a la reci- 
bida y mostrenca, una nueva visión de la vida humana. El acto 
propio del hombre deriva de su fy3is, de su natural. El principio 
que le rige es superior a] cuerpo. El nous manda sobre todo. En 
realidad, ambas posiciones no están inconexas, sino guardan una 
profunda unidad. El macrocosmos determina el microcosmos, y 
éste es un fragmento y reflejo de aquél. La supresión de la 
arbitrariedad divina entraña la crítica de la fuerza como ele- 
mento decisivo del vivir. 

Se comprenderá así la importancia antropológica que tuvo 
la consideración por el pitagorismo de algo que puede llamarse 
alma. Alusiones sobre ella hay ya, muchas veces como fragmen- 
tos de creencias religiosas anteriores, en los poemas homéricos. 
Pero ahora el fenómeno del alma toma un carácter cósmico. El 
alma individual es sólo un fragmento de un conjunto. Igual que 
la especulación milesia buscaba un principio vital ilimitado e 
indeterminado, origen de todo, este principio anímico supera 
toda limitación humana. Lo cual llevaba consigo, respecto al 
hombre, una insatisfacción de su estado actual y el deseo de uno 
mejor, libre de la sujeción del cuerpo. Nace de este modo un 
dualismo todavía muy tenue entre alma y cuerpo. De él deriva 
una serie de problemas decisivos para toda la antropología pos- 
terior: ¿Cómo es este alma que trasciende el cuerpo? ¿Cuál su 
relación con el cuerpo? ¿Qué resulta de ello para el hombre 
concreto? (8). 

Dos grandes líneas de solución brindan al heleno las religio- 
nes de misterio. Los misterios tienen, en primer lugar, un con- 
tenido religioso y moral. Ofrecen a la comunidad de los hombres, 


(7) STENZEL: Metaph., pág. 32. 
(8) Cfr. STENZEL: OD. Cil., pág. 43. 
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sometidos a un mísero destino, individuales socorros. El repro- 
bado, mortal y homtre, deviene un elegido. El alma se puede li- 
berar del cuerpo. A partir de aquí cabían dos secuencias que 
llevan implícitas dos teorías del alma y que se manifiestan en 1oS 
dos grandes dioses helénicos, no ciertamente sin relación, Dio- 
nysios y Apolo. El primero provoca un delirio, que es éxtasis, esto 
es, salida de sí. El sujeto debe ser poseído por un Ero0s que le con- 
duzca fuera de sí. La dualidad entre alma y cuerpo se hace 
más poderosa: el alma es sólo tributaria del dios y tangencial al 
cuerpo. De otro lado se halla Apolo. Apolo es el dios de la luz. 
El oro no sólo brilla en sus cabellos, sino en muchos de sus otros 
atributos—por eso es llamado foíbos, el brillante—. Dios solar, 
presidirá el equilibrio regulado de las estaciones e impondrá su 
disciplina a toda la naturaleza. Todas sus actividades se rigen 
por la armonía: Dios músico, curador, legislador (9). Así, si 
Dionysios lleva fuera de sí al hombre y su culto ayuda a conce- 
bir el alma como externa al cuerpo, Apolo le mantiene en la 
norma de su naturaleza, como gran principio armónico que le 
domina, porque le trasciende (10). 

En todo caso, un inconsútil hilo unirá ya de por siempre la 
pasión y deseo del alma y un mundo más alto. En el discípulo 
del pitagórico Ameinias, Parménides de Elea (11), el alma tiene 
todo su ímpetu mágico. Figurada, según se sabe, y como lo hará 
luego Platón, como un carro, todas las metáforas son pocas a 
destacar su arrebato. Incluso algo de la antigua sabiduría de 
salvación está contenido en toda la disposición del poema: lo 
primero que ha hecho el sabio es separarse de la vida vulgar, 
de la vía de la opinión, encaminándose por la vía de la verdad. 
Sólo así, elegido, adviene al ser, como una fuerza en virtud de 
la cual son las cosas. Ser y pensar son idénticos. Por eso el sa- 
bio puede pronunciar la palabra, logos, como una profecía. 

Lo mismo, por muchas que sean las diferencias, en Heráclito. 


(9) HIRSCHFELD: Pauly Wissowas R. E. der kl. Altertumsv., art. Anollon, 
col. 109: Attribute u. Symbole. 

(10, Cfr. KERN: Réelig. der Griechen.—HIRSCHFELD, en QUrt. cit.—GERNET: 
Le génie grec dans la réligion.—FARNELL: Cults of the Greek Staates, 5 yol. 

(1D) Cfr. scbre la conexión de Parménides con el pitagorismo, Pauly 
Wissowas R. E. der kl, Altertumsw, TI, a. 1.237, y STENZEL: Op. cit., pág. 47. 
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También para él la pluralidad desaparece ante la fuerza del hen 
que la domina. Y el sabio tiene su mente pensante para aprehen- 
der la realidad. Pero el sabio no busca sólo la realidad del hen, 
sino en ella «se busca a sí mismo» (12). Así se profundiza la pro- 
klemática del alma y se precisan sus relaciones con Jas otras 
almas. «Todos los hombres pueden conocerse a sí mismos y pen- 
sar rectamente» (13). Ahondando en sí, en el profundo sentido, 
dbathyn lógon (14), se llega al k0inos lógos, a la razón común al 
mundo y al hombre. Esta domina a todos, lo mismo a los hombres 
despiertos que a los que duermen, aunque ellos representen más 
aproximación a la misma, en cuanto alejan la singularidad; 10 
mismo a los vivos que a los muertos (15). En el fragmento 26 
ha aclarado la conexión entre muerte, sueño y vida vigilante: 
la muerte es contraria a la vida vigilante, pero está colmada 
del sentido del ser. El alma está unida poderosamente con la rea- 
lidad última, superior a toda sensación. 

Durante la generación posterior se constituyen las ciencias de 
las cosas. Frecuentemente se ha marcado la influencia que so- 
bre el saber filosófico tienen las distintas tekhnai, sobre todo la 
tekhné iatriké, la medicina. El hombre cobra cada vez una ma- 
yor fuerza, como realidad y como problema. Seguir esta ascen- 
sión a través de los últimos pensadores presocráticos, desborda 
con mucho nuestro intento. Sólo indicaremos que se van mar- 
cando, cada vez más y en la misma línea, acentos distintos, 
desde Empédocles, en donde la individualidad se matiza con 
rasgos religiosos y mágicos (16), hasta Demócrito, en el que se 
unen lógos y Anánke, y el hombre aparece en su individualidad 
como un elemento natural. Sólo la Naturaleza reposa en sí mis- 
ma (fysis Autárkes). Se había obtenido el otro polo dialéctico de 
toda la antropología helénica. La Naturaleza, como un todo ne- 
cesario, y el hombre inscrito en él (17). «Naturaleza y educación 


(12) Frag. 101. 
ISE TAS LO: 
(14) Prag. 45. 
(15) Cír. frag. 79. 
(16) Frag. 112, 4. 
(17) Frag. 176. 
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son semejantes. Pues la educación conforma al hombre, pero la 
conformación produce naturaleza» (18). 

Paralela a tal desenvolvimiento se produce una evolución de 
signo análogo en la tragedia. Stenzel ha examinado con la ma- 
yor finura la evolución del mito de Orestes. Atenea instituye el 
Areópago para solucionar el pleito entre las Erinias y Apolo. Los 
hombres de la ciudad son llamados a la alta función de deci- 
dir lo justo. Las Erinias son calmadas y se instituye el cul- 
to de las Euménides. Así, sobre el fondo mágico, aparece la pe- 
culiaridad humana, con sus exactos límites (19). Y aun la evo- 
lución continuará. «Compárese en este respecto el «Prometeo, 
encadenado», de Esquilo, con la «Antígona», de Sófocles, y se 
verá la nueva ruta que estos saberes técnicos van a obligar a em- 
prender al pensamiento ateniense. En Esquilo las técnicas se 
presentan como un rapto a los dioses, y, por tanto, algo que, en 
última instancia, viene de ellos. Pero en la generación siguien- 
te, en Sófocles, los saberes técnicos son una creación de los 
hombres, una invención para la que están capacitados por su 
propia naturaleza» (20). Y ello sin acudir a la comedia. Re- 
cuérdese los orígenes de ésta. Pero cuando madura, libre ya de 
accidentes, nos trae ante el espectáculo de la vida, con sus lí- 
mites propios, sus faltas, su proyectos y sus sueños utópicos. 
También, pues, ayuda al hombre liberado a cobrar conciencia 
de sus propias fuerzas, le previene de los peligros, fustiga lo in- 
auténtico. Paidía y spoudé, es su finalidad. 

En todos los sectores el problema del hombre adviene al pri- 
mer plano. Las guerras médicas han terminado. La vida de la 
ciudad florece. En la ciudad los hombres conviven. Y en la con- 
vivencia enuncian sus opiniones. El hombre y sus opiniones van 
a ser el objeto fundamental de la sabiduría. La palabra, el gran 
instrumento para llegar a los hombres, y, con ellos, a las cosas. 
Toda la sofística, con la retórica como gran arte, despliega su 
pompa (21). La sofística no nos ofrece, sin embargo, ninguna 


(18) Frag. 33. 


(19) Cfr. WILAMOWIIZ: Introducción a la traducción de las Euménides.— 
STENZEL: OP. cil., pág. 85. > 

(20) ZUBIRI: Naturaleza, Historia, Dios, pág. 227. 

(21) Cfr. GOMPERZ: SOphistik u. Retorik. 
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antropología. Su fin no es despertar al hombre; más bien ador- 
mecerlo. Platón ha sabido manifestar, externa y como plástica- 
mente, con su gran arte, las dos concepciones: la del sofista, cuya 
oratoria tiene párrafos largos que quieren arrastrar al oyente, 
inscribiéndole en el sector inauténtico de los asuntos públicos, 
y Sócrates, con sus interrogaciones breves e hirientes, que lo 
despiertan a sí mismo. Es alrededor de la figura de Sócrates don- 
de florecerá la primera visión del hombre de gran estilo de la 
historia de la cultura occidental: la antropología platónica. 


2. El conócete a ti mismo, que Sócrates, desde el templo de 
Delos transporta como lema de su propia actividad, recoge en 
su breve ámbito todos los ecos. Pues la admonición es, ante todo, 
una admonición religiosa: conócete a ti mismo en tus propias 
limitaciones, que te separan de la libre y feliz vida divina. Mas, 
al par, profundiza dentro de ti para hallar tu propia riqueza (22). 
Y todo ello se realiza mediante un contacto vivo. Así, la antro- 
pología platónica, cuando recoge este fenómeno: Sócrates en 
diálogo, tiene en él la garantía de su propia fecundidad. Pla- 
tón puede hablar sobre el hombre pensando en figuras vivas. Las 
figuras y su intención nos llevan así hacia la realidad humana 
más honda y verdadera. El conocerse a sí mismo, que se rea- 
liza mediante la retracción socrática de toda vida exterior, es 
señal de que la realidad última del homtre está más allá del 
vivir público. Filosofar es despertar a una vida más profunda: a 
la vida del alma. Filosofía es vivir filosofando; pero vivir filoso- 
fando lleva a una unidad de lo religioso y del lógoS: es vivir des- 
de el alma y para el alma. A partir de aquí se encadenan todas 
las secuencias platónicas. Vivir desde el alma es, en efecto, y 
si bien se mira, vivir fuera de las contingencias del mundo: des- 
de las ideas. «La conexión alma-idea es algo originario y no 
puede ser referido a otra cosa y relacionado con algo distin- 
to» (23). La oposición, que matiza la más profunda visión del 
hombre, es la que hay entre el hombre empírico, por un lado, y, 
por otro, la conexión alma e idea. La vida humana se salva 


———4 


(22) Cfr. WILAMOWITZ: Rede u. Vortraege, pág. 171. 
(23) B. GROETHUYSEN: Philosophische Antropologie, pág. 15. 


932 ENRIQUE GOMEZ ARBOLEYA 


de la superficialidad sofística y, al profundizar el conócete a 
ti mismo socrático, se sabe como vida impedida. El alma se le- 
vanta del mundo corporal al espiritual. Para ello tiene que ven- 
cer una resistencia, romper unas ligaduras (24); sólo de este 
modo cabe entrever las ideas: la luz verdadera. Pero en esto 
hay por lo menos dos datos que exigen explicación: de un lado, 
el mismo impulso en cuanto tal; de otro, la condición impedida 
y desfalleciente del alma. Ambos circundan un hecho induda- 
ble: el hecho del filosofar, o, lo que es igual, la vivencia de la 
relación alma-idea. Es importante señalarlo, porque este he- 
cho indudable va a entrar ahora en una atmósfera dubitable: 
la filosofía se va a presentar como la gran aventura que sólo 
puede explicarse míticamente. La filosofía es una aventura mí- 
tica del espíritu. Desde el alma y su destino se manifiesta la 
vida singular como un sector parcial de un acontecimiento mí- 
tico. El espíritu es mito. El hombre, individuo mortal, es, mirado 
desde el alma, una figura mítica en un mundo mítico (25). 
Comienza así el magnífico despliegue de los mitos platónicos. 
Recojamos sólo lo fundamental. Nos habla Sócrates en el Fedro: 
«Para decir lo que es (el alma) en sí misma harían falta pala- 
bras divinas... Diremos que el alma es como el grupo que for- 
ma dos catkallos alados y el auriga que los guía.» Cuando es per- 
fecta y alada lo abarca todo desde lo alto y rige el mundo en- 
tero. Mientras dura su ascensional poder sigue el cortejo de 
Zeus, el gran ordenador. Todas siguen el cortejo, porque todas 
sienten el deseo de elevarse, pero como no pueden, son arras- 
tradas en su impotencia, se pisotean, se empujan, quedan li- 
siadas; y quebradas las alas, caen (26). He aquí la situación 
impedida y desfalleciente del alma. Pero, aun así, conserva 
su gloria. Ella es la que al unirse a un cuerpo lo hace un ser 
vivo (27). Ella es inmortal, y ha de comparecer ante el trono de 
los dioses. Toda su vida va a perfilarse sobre este gran destino 
mítico. Incluso su actividad teorética; y así, la verdadera vi- 


— 


(24) Cfr. el mito de la caverna. 

(25) Cfr. L, ROBIN: Th. plat. de Pamour, 1908.—JAEGER : Paideia, t. 11.— 
GROETHUYSEN: Ph. ANtrop. 

(26) Phaidr., 245, c. ss. 

(27) Phaed., 105 c. 
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sión de las cosas será visión desde las ideas: anamnesis. En ya- 
rios diálogos, pero sobre todo en el Teetetes, ha descalificado 
Platón a la sensación. La ciencia no es la sensación (28). Los 
sentidos ofrecen fragmentos (29). La sensación y la reflexión só.o 
producen doxa, y así le llama este diálogo: doxazein, doxa. El 
conocimiento verdadero no será doxa. Alma y sentidos, ciencia 
y doxa, tienen una radical diferencia: la ciencia no se define 
nunca por la doxa; incluso el aprovechamiento de ésta para 
el conocimiento científico le viene desde lo alto, y es siempre 
un conocimiento subordinado. El alma no se liga con el mundo 
sensible. Pertenece a un mundo más alto. 

Y sobre este conjunto se marcará también la visión de la ac- 
tividad práctica. Destaquemos ahora sólo la manera cómo Pla- 
tón plantea el problema de las condiciones del acto humano. 
Recuérdese el impresionante mito con que termina La Repú- 
blica. Robin ha señalado con agudeza que en este mito dos co- 
sas parecen evidentes: de un lado, Platón no quiere renunciar 
al destino, y, de otro quiere disculpar a los dioses de los males 
que hacemos. Las dificultades que resultan interesan profun- 
damente al platonismo; pero aquí no pueden ser cuestión. Lo 
único que cabe señalar es que se desconocen los más profundos 
estratos del acto humano, base de toda conducta moral. En un 
-pasaje de LOs Leyes (30) nos compara con marionetas movidas 
por hilos, de los cuales uno sólo, de oro, es flexible, y debe ser 
obedecido; en otro (31), habla de nuestra moralidad como una 
contribución que nos ha fijado la naturaleza. El alma. sigue ligada 
a algo superior a ella, como en el pitagorismo. La libertad es así 
desconocida en su más profunda raíz. Incluso donde aparece es 
desvalorizada: el que conoce no elige; sólo las almas inferiores 
lo hacen (32). 

Pues en este destino mítico se descubre, no sólo la raíz, sino 
la jerarquía de las almas. Y toda jerarquía lleva consigo que ha- 
brá almas más o menos libres, más o menos ligadas a las ata- 


(28) TR., 152 a y 157:<. 

(29) 186 d. 

(30) Libro primero. 

(31) Libro décimo. 

(32) Ron: La mor. antig., cap. III. 
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duras del cuerpo. Las almas son intermediarias entre dos mun- 
dos. En la cúspide de ellas estará, llena de claridad, la conexión 
entre alma e idea. El alma se poseerá a sí misma y se comportará 
con arreglo a ello (33). Las inferiores sienten el peso del cuerpo, y 
por ello están «errantes, perturbadas, girando en torno suyo co- 
mo si estuviesen embriagadas» (34). Lo cual arrastra no sólo la 
superioridad del alma del filósofo sobre todas las demás, sino 
que determina el deber de ella respecto a las otras: su deber 
de salvación. Se especifica así desde la raíz del alma el fenó- 
meno de la filosofía. Pero se especifica también otro fenóme- 
no: el de la política. Pues el filósofo, dueño de su alma, debe ser 
rey. Y al serlo mira las jerarquías de las almas que hay debajo 
de él; pero en este jerarquizar ya tiene que tener en cuenta 
otro elemento: el del cuerpo. Tiene que mirar las almas como 
unidas a los cuerpos. La antropología toma, desde la política, otra 
faz. Aparece el hombre en su realidad empírica. El filósofo tra- 
baja ya con un nuevo material: el de los hombres encadena- 
dos por su cuerpo. Este encadena, pero califica. Alma y cuerpo 
son así realidades dadas. El hombre ocupa un puesto en la Na- 
turaleza. 

Y de aquí también las dos grandes líneas antropológicas, en 
donde resuena todo el pasado, que van a condicionar el pensa- 
miento platónico y a determinar el futuro. De un lado, el hom- 
bre, como el alma que se busca a sí misma. De otro, el hombre 
como realidad cósmica, como fysis. En aquélla, el alma está se- 
parada, extrañada del todo; sólo busca salvación. En la segun- 
da, ocupa un puesto en el conjunto, ordenándose en estructu- 
ras naturales y políticas; y quiere llenar sus funciones en el 
todo; busca justificación, justicia. En la primera, la relación 
alma-idea tiene un valor absoluto; todo lo demás es accidental. 
En la segunda, alma y cuerpo están unidos, componiendo un ser 
natural, y tienen un valor relativo al todo de la Naturaleza. De 
allí se nutrirá la tendencia mística del neoplatonismo, y, pos- 
teriormente y con todas las diferencias, San Agustín. De aquí, 
Aristóteles y el pensamiento influido por él. 


o) 


(33) Phaed., 17 a; cfr. R€spa VI, 485 y 500 b-c; Thet., 174 a-176 a. 
(34) PRaed., 19 c.; en otro respecto, Tim., 48 a. 
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3. La antropología aristotélica tiene un punto de partida 
distinto de la de Platón. Para Aristóteles, el hombre es un dato 
psicofísico dentro del todo cósmico. Allí tiene un puesto como 
ser natural. Natural es tanto como lleno de sentido, como do- 
tado de forma. El hombre se encuentra en el mundo como una 
forma en un conjunto ordenado de formas. El está en el mundo 
y descifra su sentido (35). Las cosas hablan un lenguaje que él 
entiende, tienen un peculio que él utiliza, poseen una capaci- 
dad de servicio que él emplea. Las cosas usuales entran así en 
el dominio del hombre, y con ello en el dominio de la filosofía. 
El hombre, residenciado en el mundo, palpa estas cosas. Este 
palpar pone en contacto con la cosas palpitantes. A esta efec- 
tividad del palpitar llamó el griego la actualidad de las cosas. 
El hombre es actuante en un mundo de la actualidad. Todo es 
un actuar desde sí, un desarrollo de determinadas capacidades: 
el hombre y las cosas (36). Por eso no hay nada que no fuese 
ya algo: lo que era el ser (37). Y este ser algo significa siempre 
limitación y determinación de cada cosa en sí misma. El ser, 
hemos dicho, es sobre todo subsistencia. Y por eso no tiene en 
cada caso más contenido que el que Cada cosa le otorga. El 
hombre existe así en un mundo dotado de forma, sentido y fin. 

De aquí las consecuencias. En primer lugar la teoría del alma, 
«La sustancia, nos dirá Aristóteles (38), se entiende en tres 
sentidos, en uno de los cuales es la forma, en otro la materia y en 
el tercero el compuesto de amtas; y de éstos, la materia es po- 
tencia y la forma acto. Y como el compuesto de ambas es el 
ente animado, el cuerpo no es la actualidad del alma, sino que 
ésta lo es de un cierto cuerpo. Y por esto juzgan tien los que 
creen que el alma no existe sin cuerpo ni es un cuerpo; pero 
si no es un cuerpo, es algo de un cuerpo, y por esto inherente 
a un cuerpo y a un cuerpo de cierta índole.» El hombre es, pues, 
la unidad sustancial de alma y cuerpo. Su conocimiento comen- 
zará en el cuerpo. «Las formas inteligibles existen en lo sensibie. 
Y por esto el que no siente no puede aprender ni comprender 


(35) Cfr. Metaph., 1.017 a, 23 s. 

(36) Phys. B, 8; EUh. NiC. A, 1099 pb. 
(37) Metaph., Z 4, 1.030 b. 5 ss. 

(38) De anim., B. 2, 414 a ss. 
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nada» (39). La sensación es el comienzo. A la sensación se Une 
la fantasía, que es como un efecto de ella (40) y como una sen- 
sación más débil (41) y la memoria, ya consciente o incons- 
ciente (42). Sobre ésta se halla el entendimiento. El entengi- 
miento necesita en el hombre una dynamis, una capacidad. «El 
alma es el lugar de las ideas, salvo que no lo es toda ella, sino 
su parte intelectiva, ni es en acto las ideas, sino en potencia.» 
De aquí la distinción entre entendimiento pasivo y activo (43). 
«El entendimiento es, de algún modo, en potencia, todos los in- 
teligibles, pero en acto ninguno antes de entender; y ocurre en 
él lo que en una tablilla en ía que no hubiera nada escrito en 
acto.» De otro lado, está el entendimiento agente. «Y este en- 
tendimiento es separable, impasible y sin mezcla, ya que es por 
esencia una actividad» (44). El entendimiento es como una luz 
que ilumina el mundo y logra liberar y purificar la idea incluí- 
da en el material sensible. 

Pero la inteligencia no es sólo teórica, sino práctica (45). El 
hombre es un ser natural que vive en la contingencia. Junto 
al intelecto se halla la voluntad: el hombre no sólo realiza, sino 
elige. El hombre, dice Aristóteles, es el principio y el generador 
de sus acciones, como lo es de sus hijos; el hombre engendra al 
hombre; se engendra a sí mismo, eligiendo entre los posibles sus 
actos futuros. La inteligencia sirve así, mo sólo para iluminar 
el mundo, sino que en esta suerte de iluminación va incluído 
también el hombre. Todo el problema de la acción moral surge 
originariamente aquí. Surge, en parte, con la misma limitación 
que en Platón. La contingencia es huella de imperfección. La 
libertad. no es reconocida en todo su valor originario, y el sa- 
bio, hombre perfecto, sólo es tal porque ya no la posee. 

Pero dejemos tal cuestión. Junto a ella surge un problema 
de índole exclusivamente antropológica. Pues, en efecto, la apro- 


(39) De anim., 8. 

(40) De anim., 3, 427 b, 29 ss. 

(41)  Reth., A, 11, 1.370, a. 28. 

(42) De men, A, 449, b. 4 ss; B, 451, a. 18 ss. 


(43) La expresión segunda usada por Alejandro de Afrodisia, De Anim., 
88, 24. 


(44) De anim., 4 y 5. 
(45) Eth, Nic., Z 2, 1.139 a. 12; De anim., 9, 932 b, 27... 
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ximación a la vida humana, como fenómeno concreto, hace des- 
tacar, junto a la fysis, la tyche. El concepto Naturaleza no alcan- 
za a comprender todo el conjunto de la vida humana (46). Un 
amplio sector se abre donde el hombre actúa y padece, crea y 
destruye, y se afirma en la pluralidad de sus modos de acción 
y reacción. El destino no es un concepto natural, sino perso- 
nal (47). No se refiere al hombre como ser específico, sino al 
hombre empírico; tiene un rasgo personal, se relaciona con el sí 
mismo. Y de aquí una dualidad. El hombre se siente, de un lado, 
como forma o esencia en una ordenada conexión de formas o 
esencias. De otro, como sí mismo, como personalidad, cuando se 
halla en medio de la pluralidad imprevisible de los aconteceres. 
En este último caso, sólo cuando se apoya sólidamente en sí se 
libra de la contingencia. Haber barruntado esto establece cone- 
xión entre la antropología aristotélica y las que inmediatamente 
se desarrollan después de él. 


4. Ante todo la estoica. En el estoicismo el hombre quiere 
afirmar su personalidad. El ideal del sabio es tenerse, poseer en 
sí el principio de su señorío, ser perfecto propietario, adminis- 
trar el caudal poseído frente a las contingencias que le rodean. 
El sabio quiere afirmarse a sí y al mundo. Cuando las pasiones 
arrastran al hombre todo se deforma: él mismo y lo que le ro- 
dea. Lo que aparece ante él toma proporciones indebidas. Se hate 
una falsa idea de sí y del mundo, Oo, mejor, no consigue una 
visión acordada. No está de acuerdo ni consigo ni con el cosmos. 
Es un enfermo, más bien: un ausente; sólo el sabio es en sí y 
en el todo (48). Enseñoreándose, vive conforme a una ley uni- 
versal. En cuanto se afirma es ciudadano del mundo. Su razón 
es la razón del cosmos. En ello reside su dependencia y su fuerza. 

¿Hasta qué punto con lo dicho se habían afirmado las exi- 
gencias de que se partió: las exigencias de la personalidad? Re- 
cordemos lo dicho en otra parte de este libro: el hombre griego 
manifiesta en el estoicismo—y lo mismo cabría probar, si hu- 


(46) Sobre tyche y autómaton, cfr. Aristóteles, De gener., B 6, 33 b, 7; 
PRUS 18 6197. .a3 317 197 do, 21. 

(47) Eth. Niec., A, 1.101 a. 

(48) Epict., Ench., 1, Y; M. Aur, Sol,, XIT, 3. 
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biera espacio, en las otras dos corrientes fundamentales: el epi- 
cureísmo y el escepticismo—su más profunda limitación: vi- 
viendo en la naturaleza y desde la naturaleza se sabe actor, pero 
no puede llegar a descubrir su más profunda peculiaridad como 
autor de su vida. La noción del sabio, única y suficiente per- 
sona:idad, lleva una contradicción en sí. Para que existiera, tal 
como lo describe la Escuela, tendría que ser idéntico con la ra- 
zón del mundo y al par una parte distinta de ésta. El satkio, 
única personalidad humana, tendría que ser radicalmente ne- 
cesario. La pérdida del hombre en la Naturaleza comporta la 
pérdida de lo más peculiar de él. Si, pues, hemos visto al pen- 
samiento helénico olvidar fundamentalmente esie problema, 
cabe plantear la cuestión: ¿dónde va a destacar la antropología 
tal aspecto fundamental? ¿Cómo advendrá el hombre a tener 
conciencia de ser autor de su vida, a vivirse radicalmente? 


5. No nos podemos ocupar aquí de la metafísica de la per- 
sona, tal como va perfilándose en los Padres de la Iglesia grie- 
ga con ocasión de la polémica trinitaria y cristológica, y que 
alcanzan su última expresión en la Dialéctica de San Juan Da- 
masceno (49); limitémonos, pues, al pensamiento de San Agus- 
tín. El punto de partida metafísico del cristiano San Agustín 
fué una reversión hacia el hombre, que se posee a sí mismo, y por 
ello puede poseer la naturaleza. Por eso cabe subrayar, con mi 
maestro X, Zubiri, que en la magna aventura que San Agustín 
realiza para librarse del escepticismo de la Academia se ad- 
vierte claramente que los lazos que corta son los que le con- 
vertían en un mero participante de la naturaleza, que, ignoran- 
te de sí mismo, ve las cosas y a sí desde las cosas. En el escep- 
ticismo hay, tras un aspecto negativo, un contenido positivo. 
Precisamente porque el escéptico fracasa, se encuentra a solas, 
suspendido en el vacío. El fracaso de la Naturaleza es el des- 
pertar del hombre a sí mismo. Y el hombre despierta a sí como 
inquietud, como anhelo y tránsito. Quid ergo sum, Deus meus? 
Quae naturae sunt? Varia multimoda vita et immensa vzhemen- 


(49) Cfr. mi Nota sobre la noción de persona, en «Rev. Est. Políticcs», vo- 
lumen XXVII. : 
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ter (50). De este modo, el hombre, al hallar su vida, la halla en 
transcurso y fuga, anhelo constante de más vida, apetencia de 
felicidad. Substantia ista, res 1sta, persona ista, qude homo Qi- 
citur beatam vitam quaerit: et hoc nostis, nec insto ut credatis, 
sed admoneo ut agnoscatis (51). La vida apetece ser feliz, y la 
felicidad sólo puede hallarse cuando, sobre el transcurso, se ad- 
viene a la eternidad. De aquí que la vida lleva una oposición 
dialéctica en sí: un profundo dramatismo. Es anhelo y lucha 
para trascenderse y descansar en Dios. El hombre personal busca 
a su Dios personal. Esto determina todo el resto. 

En primer lugar, la misma doctrina sobre el alma. San Agus- 
tín, en efecto, no deja de reconocer, como todos los filósofos 
católicos, que el hombre está compuesto de un cuerpo y de un 
alma, y que sin uno de ambos elementos no sería hombre. Pero 
le parece que se perdería en la Naturaleza si no se marcara pode- 
rosamente la superioridad del alma soktre el cuerpo. La vida 
es anhelo del bien soberano, que aun siendo distinto del alma, 
debe buscarse en la línea de ella. Si no destacara suficientemen- 
te el alma del cuerpo parecería que el hombre puede saciarse con 
lo corporal. El destino que se manifiesta en el anhelo de feli- 
cidad eterna debe prefigurarse antropológicamente. Con lo cual, 
aun admitiendo que el hombre total sea una sustancia, insiste 
de modo particular en que el alma es sustancia por sí. La vida 
humana toma un carácter especial: el hombre es un aima que 
se sirve de un cuerpo. Homo igitur, ut homini Aapparet, anima ra- 
tionalis est, mortali atque terreno utens corpore (52). Esto, que 
en último término es un resto platónico, planteará al agustinis- 
mo una serie de problemas con los que luchará la Edad Media 
y que sólo van a hallar su solución adecuada con Santo Tomás 
de Aquino. 

Por lo pronto, San Agustín define las características del azma. 
En primer lugar su espiritualidad. Todo cuerpo es extenso en la- 
titud, longitud y profundidad; el alma no es ullo modo aut 
longa, aut lata, aut quasi solida. Lo cual adviene a más claridad 


(SOINECOTDE 2 ZO, 
(DIAS ET ICAO: 
(52) De moribus ecclesia.e, 1, 27. 
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si recordamos nuestro punto de partida. El alma se sabe, y al 
saberse, se sabe como inteligible. La única cosa segura es que 
piensa. La evidencia de que existimos va unida con la de que el 
alma es inteligible. El homtre es esencialmente pensamiento, y 
la mens es el hombre interior mismo (53). En segundo lugar, su 
unidad. Esta mens es una y permanece tal: ningún análisis podría 
dividir espacialmente la simplicidad de una esencia espiritual. 
Una como es, anima el cuerpo. De un lado, por su alta jerarquía, 
está en contacto con lo más alto del espíritu: con las ideas divi- 
nas. de forma que no hay por qué aclarar en este momento; pero 
de otro lado, no es una parte de la sustancia divina (54), lo que 
equivaldría a negar su existencia; ni una para toda la especie 
humana, pues cada cuerpo ejerce las funciones que le son pro- 
pias en virtud de un principio que no actúa más que en él (55). 
Su función es, pues, al par modesta y gloriosa: ser omnipresente 
en el cuerpo, darle forma, orden interno y regir sus operaciones; 
constituir, en suma, la presencia bienhechora y vigilante por la 
que las perfecciones de la vida y de la sabiduría eternas se Co- 
munican al mundo de los cuerpos vivos (56). Desde aquí se abrían 
dos líneas de cuestiones: una, general, de las relaciones entre 
estas dos sustancias, que San Agustín no resuelve nunca de modo 
suficiente; otra, específica, sobre las distintas funciones del alma, 
que da origen a la bella teoría, tan influyente en la Edad Media. 
de las dos Caras del alma y que aquí sólo señalamos (57). Con- 
signemos, como último carácter, la inmortalidad sin detenernos 
a especificar los argumentos claves que expone San Agustín. 

El alma se aprecia así como vida indestructible en un cuerpo 
al que domina. Esta posición dominante va a determinar la teo- 
ría del conocimiento agustiniano. En ella, la jerarquía suprema 
del alma hace que nada del cuerpo la pueda influir decisivamen- 
te. De aquí el concepto de la sensación. La sensación es un caso 
especial del dominio y uso del cuerpo por el alma. San Agustín 


(53) De Trinit., XIT, cap. 1 y 2. 

(54) De Genesis, VII, 3-4, 4-6. 

(55) De Libero arb., 11, 7, 15-19. 

(56) Cfr. GILSON: Saint Augustin, 2.2 ed., pág. 65. 

(57) Cfr. ROHMER: Sur la doctrine franciscaine des deux faces (e Tame, 
en Arch. d'hist. doctr, et litt. du Moyen Age, TI, págs. 73 ss. 
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la define como passlo corporis per seipsam non latens ani- 
mam (58). Pasión sufrida por el cuerpo que no queda ignorada por 
el alma. El cuerpo sufre pasiones; lo sensible afecta a sus Órga- 
hos. Tales sensibles afectantes son la causa de la sensación, pero 
no ésta misma. La sensación forma parte del alma y no del cuer- 
po. Sentire non est Corporis sed. animde per corpus. He aquí 
cómo. La sensación, nos dice San Agustín, es efecto del alma 
en dos modos: de un lado, remotamente podríamos decir, en 
cuanto el alma es principio activo y anima y vela por las fun- 
ciones del cuerpo. De otro, de un modo próximo, en cuanto una 
vez dada la passio corporis, ella recoge esta llamada, no influjo, 
y forma en sí misma lo que se anuncia externamente. Neque 
enim corpus sentit, sed anima per corpus, quo velut nuntio utitur 
aq formandum in seipsa quod extrinsecus nuntiatur (59). No hay, 
pues, sensación sin pensamiento. 

Pero tan bella teoría no va a llevar consigo un reconocimiento 
del alma como principio propio, sino más tien nos la mostrará en 
su condicionalidad y dependencia. Considerada desde el mundo 
exterior, el alma se halla, en efecto, dotada de una irreductible 
espontaneidad; pero esta espontaneidad se nos presenta en una 
faz distinta cuando se la contempla en sí misma. En efecto, el 
alma, que no extrae sus ideas de las cosas exieriores, podría te- 
nerlas ya en sí o producirlas o recibirlas desde lo alto. La prime- 
ra solución, el conocimiento como reminiscencia, y la segunda, el 
conocimiento como creación del hombre, son rechazables, y con- 
tra ellas, scbre todo la segunda, esgrime San Agustín una serie 
de argumentos que aquí no podemos desarrollar. En realidad, el 
hombre no posee las distintas verdades ni como algo que se le ha 
dado en el pasado ni como algo que crea en el presente, sino 
como algo a que es conducido, guiado por la Verdad misma, por 
Dios, Maestro interior. Ahora bien: Dios, Maestro interior, nos 
adoctrina iluminándonos. Dios es la fuente de la luz inteligible 
que hace inteligibles al pensamiento las esencias, como el sol 
material hace visible a los ojos las cosas externas. Dios es inte- 
ligible por sí, como el sol es luminoso por sí, De aquí el efecto 


(58) De quant. animde, XXV, 48. 
(59) De Gen ad: “ut. IL, 17, 33. 
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sobre nuestra inteligencia. Mediante él, la mente puede, baña- 
da en la luz de su verdad, contemplar sin ojos, invisibiliter vi- 
dere, las ideas divinas, los números intemporales de las cosas. 
En todo ello los sentidos no dejan de tener su función, pero 
muy subordinada: llevarnos hacia la luz interior, retrotraernos 
hacia la verdad, apelar al hombre íntimo para que el intelecto, 
iluminado por Dios, forme un conocimiento verdadero de las 
cosas percibidas por los sentidos. No hay, pues, abstracción en el 
sentido aristotélico; el intelecto, armado de una excepcional po- 
tencia es capaz de aprehender o leer directamente lo inteligi- 
ble en la imagen. Con lo cua] se nos revela una de las peculia- 
ridades de la antropología agustiniana: de un lado, la preemi- 
nencia del alma que descifra directamente en lo sensible el 
contorno inteligible; de otro, la dependencia respecto a Dios, 
huella o consecuencia de la dependencia ontológica del hombre. 

Lo anterior va a aclararse más precisamenie en otro res- 
pecto. Pues el ser humano no es sóo inteligente, sino, y aun de 
modo más radical, volente. En efecto, todas las operaciones del 
orden intelectivo dependen en cierta medida de la voluntad. 
Ella interviene en la sensación, tanto para mantener el órgano 
en contacto con el objeto, como para imprimir el recuerdo, cuan- 
do la sensación desaparece. La voluntad es, pues, también se- 
fora de la memoria. Igualmente del conocimiento intelectivo, mo- 
vido siempre por el afán de verdad. Partum ergo mentis antece- 
dit appetitus quidam, quo id quod nosse volumus quaerendo et 
inveniendo, nascitur proles ipsa notitia (60). La voluntad no es 
generadora, pero sí copuladora de las representaciones. Ella es 
la que aplica a nuestros actos todas nuestras facultades de sen- 
tir, de imaginar, de pensar. Igual puede probarse de todos los 
afectos. De donde la voluntad es como el peso de mi vida, lo que 
le da gravedad. Pondus meus, amor meus. Nada hay más segu- 
ra que ella. La certidumbre de la voluntad es la misma con la 
que la vida se tiene. Y así, sin intermediarios ni imperfección, 
nos es presente. Sed sine ulla phantasiarum vel phantasmatum 
imaginatione ludificatoria, mihi esse me, idque nosse et amare 


(60) De Trim. 1X, 12, 18—Cfr. GILSON: OP. cit., pág. 172 ss —FERRAZ: 
La psych. de S. Aug., pás. 80 ss. 
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certissimum est (61). Pero como el amor siempre desea la po- 
sesión del bien, de ahi que esta gravedad es inquietud. Inquie- 
tum est cor meus. Aquí, pues, comienza para el ser finito el reino 
del anhelo. Y con él del transcurso. Nada permanece, todo de- 
viene. La vida es, llevada por su amor, siempre inquieta, nunca 
segura, ubique inquieta, nunguam secura (62). Y, por muy triste 
que sea esta condición, peor la quietud, la muerte en la natu- 
raleza, la vida que pierde el peso y el acicate del amor. 

La conexión entre vida, voluntad y amor destaca al hombre 
de toda la naturaleza. En dos sentidos. De un lado, en su misma 
formal disposición desconocida de todo el resto. El hombre es 
movido por su amor; es la criatura vehemente. Mas de otro, el 
hombre no es sólo vehemencia, sino inmensa vehemencia. Esto 
es: no se aquieta con nada, no se sacia con las cosas corrupti- 
bles...Non satiabor de mortalibus, non satiabor de temporali- 
bus. Así, también materialmente, como si dijéramos, este amor 
le saca del orbe de la naturaleza, incluso de sí mismo, le dispa- 
ra hacia algo más allá de la naturaleza, del tiempo. En forma que 
si no otedece este impulso de su amor, éste queda como dismi- 
nuído y, con él, el hombre. La vida en la naturaleza es menos 
vida. Sólo es vida plena cuando su amor es pleno: cuando obe- 
dece esta íntima ley de trascenderse a sí mismo. 

El amor sólo se hace perfecto cuando, trascendiendo lo na- 
tural, se dirige a Dios. Entonces es cuando el hombre puede obe- 
decer plenamente la ley de este impulso activo y excitante. Este 
amor, esencialmente activo, tiene en sí su ley propia. Dilige, et 
fac quod vis. Parece que también aquí estamos en trance de 
dar al hombre los máximos derechos. Pero nos equivocaríamos 
si tal hiciéramos. Dios es amor, Deus charitas est. Vivir en Ca- 
ridad es participar de Dios, es Dios ya poseído, en arras de la 
beatitud futura, deambulando por nosotros. Deambulat autem 
in nobis praesentia maiestatis, si latitudinem invenerit chari- 
tatis... (63). Dios nos conduce por la caridad a la Caridad mis- 
ma, como iluminaba nuestra inteligencia hacia la Verdad: es Él 


(61) De Civ. Dei, XI, 26. 
(62) En. in Psalm. XLV, 5. 
(CIMISICINT CUAL 1; E. 
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el que piensa, obra y vive en nosotros (ya, precisaremos luego 
cómo). Por eso es nuestra vida plena. El amor no es sólo eros ni 
fi'ía, sino participación, ágape. 

Pero lo anterior requiere una precisión. Y en esta precisión 
va, en cierta medida, contenido el hombre entero en su situa- 
ción presente. Pues la vida humana es una vida siempre en lu- 
cha, en lucha consigo mismo ...Bellum adversus me gero. Nues- 
tro corazón no está bajo nuestro dominio. Nuestra voluntad se 
halla partida por una insoslayable antinomia: desea la felicidad 
y es desgraciada; ve lo bueno y no lo realiza; anhela lo perfecto 
y permanece en su miseria. Entre el deber ser y el ser, entre la di- 
mensión del deseo y la situación misma, entre el hombre como 
pretensión y como realidad, hay un trágico dualismo. Y ello, 
¿por qué? 

Porque es un pecador. Todas las criaturas han salido de la 
nada, y llevan en sí la impronta de la nihilidad. Creadas por 
Dios con medida, forma y orden, mientras conserven éstos son 
un bien en el conjunto armónico de bienes. Cuando algo de ellos 
les falta, cuando hay un defecto, surge el mal. El mal es una 
privación. Cada vez que se habla de él no se piensa en un ser, 
sino en una ausencia de ser: en una privación que reside en un 
bien como en sujeto propio. La voluntad libre del hombre se 
halla entre bien y mal como una especie de bien medio, que 
puede ser usado indistintamente para el bien y para el mal. La 
voluntad del homtre se decidió por el mal. De él vino el des- 
orden, las tinieblas, la situación presente. El hombre es un en- 
fermo; sólo Dios puede sanarlo, 


Dios, mediante su gracia, En un sentido amplio, ninguna de 
sus obras deja de ser una gracia, libremente donada. Gracia fué 
en significado tan lato la creación del hombre. Después de ella. 
éste poseía su naturaleza plena. Pero es necesario, respecto a 
esto, una aclaración. El término naturaleza tiene un sentido pecu- 
liar en San Agustín, del que derivan peculiares consecuencias 
para el hombre. La naturaleza no es, para San Agustín, nada 
que posea una esencia, y que, por tanto, en el caso de la humana. 
no pueda corromper el pecado. Ya Kors, en un notable trabajo, 
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destacó esto (64). «(San Agustín) no considera la naturaleza, en 
su constitución esencial, sino tal como ha sido creada por Dios. 
Esta es la verdadera naturaleza en el sentido propio del voca- 
blo.» Siguiendo esta línea ha apuntado certeramente Gilson: 
«¿Qué significa el estado de naturaleza en tal doctrina? Según 
se puede juzgar del análisis de los textos, no implica en nin- 
guna forma un derecho de la criatura, ya moral, esto es, fun- 
dado sobre sus méritos, lo que es evidente; ya metafísico, fun- 
dado sobre la definición de su esencia, lo que es, al menos, pro- 
bable... En él no se encuentra la definición de lo que puede ha- 
ber implicado la esencia metafísica del hombre como pertene- 
ciente de derecho a su naturaleza. El punto de vista en que se 
coloca es, en cierta medida, histórico 'y puramente de he- 
cho» (65). En este caso, he aquí que con su pecado el hombre 
subvierte su situación primera. Y entonces todo lo anterior se 
subraya. El hombre ya no puede ser interpretado por nada que 
semeje una naturaleza. Adán ha dilapidado los dones que se le 
dieron, y puesto que nada le pertenecía por propio derecho, los 
ha perdido. El hombre es así un ser peculiar por un hecho de- 
cisivo: histórico y al par superhistórico. El homtkre se ha hecho 
pecador. Se ha hecho menos que era. Pero al par se ha hecho 
la única gran figura dramática de este mundo, la gran figura 
de una gran epopeya: de la historia de la salvación. No lo 
natural, sino lo personal e histórico es lo relevante. Nuevamente 
encontramos las polaridades que definen el agustinismo. Pues el 
hombre se destaca rotundamente de todo el conjunto físico por 
su voluntad, por el ejercicio libre de su voluntad. El hombre está 
referido a sí mismo, a su vida propia para ser lo que quiera ser. 
El hombre es el único ser en el mundo que tiene un derecho per- 
sonal: el derecho que le corresponde como persona para entrar 
en posesión de sí y disponer de lo que le es propio. De este medo 
lo humano, en su sentido natural y personal, está conexionado 
para San Agustín en una forma peculiar. La naturaleza presente 
de hombre está condicionada por su pecado. Y tal como es, pe- 


(64) Cfr. La justice primitive et le péché criginel d'adpres S. Thomas, 
1922, págs. 7 Ss. 
(65) Op. cif., pág. 192 s. 
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cador y mísero, es alzado por Dios a la historia de la salva- 
ción. El hombre, este hombre, yo, Agustín, busca a Dios, a su 
Dios. Dios actúa en el hombre, en lo más profundamente per- 
sonal del hombre. Dios y el hombre, mi Dios y yo: he aquí lo 
más entrañable de toda historia perscnal y de toda historia 
universal (66). 

Pero lo anterior, que destaca el valor del homtre, exige un 
complemento. Pues Dios hace la historia y Dios hace a] hom- 
bre. La historia no es obra del hombre, sino que, como historia 
de la salvación, es historia de la recreación del hombre por 
Dios. Lo que el hombre perdió sólo se lo restituye Dios por un 
acto libérrimo de su voluntad: por una nueva creación. El hom- 
bre no es hombre más que por la gracia de Dios. El hombre 
no tiene nunca méritos frente a Dios. Sólo Éste le hace libre. 
Sólo su gracia confiere a la voluntad la fuerza de querer el bien, 
la de cumplirlo. Justitia tua so'a me líberat, mea sola non sunt 
nisi peccata (67). Así, el hombre, que sólo conocía por Dios, sólo 
amaba por Dios, sólo es hombre personal por obra de Dios. 

Y de aquí la grandeza y la posible limitación del conjunto. 
Toda la antropologia agustiniana considera más lo que el hom- 
bre es psicológica e históricamente, según su estado actual, que su 
esencia metafísica. El hombre que tiene ante los ojos no es más 
que, como ha indicado Gilson, el resto hstórico del orden divino 
corrompido por el pecado. Él restringe siempre a su experiencia 
íntima la amplitud de derechos de las esencias. Ello fué el resud- 
tado de su misma historia personal, y como en ella iban, en cier- 
ta medida, implícitas todas las oscuras fuerzas que laten en el 
corazón del hombre, cobró una dimensión universal y al par un 
encanto singular. Pero su encanto no debe velar lo que le falta: 
en todo el pensamiento agustiniano se quita a la Naturaleza 
tanto como se da a Dios. Con lo que queda problemática la mis- 
ma noción de una naturaleza creada en cuanto tal. Gilson llega 
hasta suponer que San Agustín no se dió cuenta de la peculia- 
ridad de la creación. Pero aun sin entrar en el fondo del asun- 
to, es cierto que, tanto lo que decía como lo que callaba, pedía 


(66) Cfr. GROETHUYSEN: Op. cit. 
(CIERTAS TM O 
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o permitía un complemento: la visión, no sólo de la verdad 
de lo creado, que indudablemente es visión desde Dios, sino el 
examen de su ser verdad, que, colocándolo a su distancia justa, 
nos hiciera comprender su naturaleza propia. 


6. Esto es lo que va a realizar el genio ponderado y sobrio 
de Santo Tomás de Aquino. Pero entre San Agustín y Santo To- 
más hay un amplio lapso de tiempo, en que se constituye la Edad 
Media. En cuanto ésta es una época latino o germano-árabe, se 
podía distinguir en ella hasta conseguir la madurez del siglo XIII, 
dos grandes líneas antropológicas. Una, que va destacando desde 
Dios las fuerzas y Características propias de la personalidad; 
otra que, desde Dios, niega cada vez más las peculiaridades de 
ella. La primera, que comenzó con los Padres griegos, culmina 
dentro de ellos, según lo dicho, en San Juan Damasceno y a 
través de San Anselmo llega a su plenitud en Ricardo de San 
Víctor. La segunda está compuesta por el desarrollo de la vida 
y del pensamiento árabe. 

De ésta vamos a ocuparnos aquí. Imposible de destacar, ni si- 
quiera en sus lineas fundamentales, importa, por lo menos, y sin 
fundamentación suficiente, contemplarla como un magnífico 
despliegue a partir de cierta vivencia. No el espíritu, sino las co- 
sas, dieron las categorías básicas de comprensión. Por eso, cuan- 
do sus pensadores principales hacen sus grandes sistemas, apoya- 
dos en el fondo insobornable de la visión beduína del mundo, 
en el neoplatonismo y en un Aristóteles entendido neoplatóni- 
camente, el resultado fué un primado y expansión de un ser di- 
vino, en donde no caben ni la persona ni la libertad, donde 
todo es degradado a la condición de cosa (si cabe admitir, sin 
aclaraciones, esta noción). Y ello, salvando todas las profundas 
diferencias, lo mismo en Al-Gazali que en Ibn Rosch (dejando 
aparte a Ibn Sina, otra de las figuras máximas). En aquél predo- 
minará un atomismo oscilante, en donde se niega la noción de 
naturaleza, sustituyéndola por la hábito o costumbre de la di- 
vinidad. Dios manda sobre el conjunto. Todo es milagro. Pren- 
dido en esta oscilación o aratesco infinito, el hombre no es due- 
ño de su ser y destino: fatalismo de tipo místico que va a deter- 
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minar radicalmente la cultura árabe (68). Lo mismo, mutatis 
mutandíis, en Averroes. En su mundo no cabe la personalidad 
humana. Su doctrina del intelecto agente fué la sanción de ello. 
La unidad de éste negaba la intimidad de la persona, su liber- 
_tad e incluso su inmortalidad. Es cierto que los mismos árabes 
notaron cuán profundamente contraria a muchos de sus dog- 
mas era esta filosofía; pero no advirtieron cuán profundamente 
unida—en unidad analógica, es cierto—se hallaba con su cultura. 
Dejando aparte esta interesante cuestión de historia del espí- 
ritu (el lector encontrará algunas breves precisiones en mi con- 
ferencia antecitada), lo cierto es que esta corriente va a ser deci- 
sivamente actuante en el ambiente próximo a Santo Tomás, co- 
mo averroísmo latino. Y aquí ya necesitamos gastar un poco más 
de atención y espacio. 


Destaquemos, en primer lugar, nuestra especial situación an- 
te él: carecemos casi por completo de fuentes. Las directas se 
reducen a dos tratados de Boecio Daco: De summo Bono y De 
Sommís, publicados por Grabmann en su Mittelalterliches Geis- 
tesleben (69); algunas páginas de Sigerio de Brabante, dadas a 
la luz por Stegmueller (70), y algunos comentarios a la Etica de 
Aristóteles, estudiados también por el benemérito Grabmann en 
su Der lateinische Averroismus (11). Las fuentes fundamentales 
de nuestra información las constituyen las condenaciones conte- 
nidas en las listas de errores y las obras polémicas de San Alberto, 
Santo Tomás, San Buenaventura y Raimundo Lulio. Apoyados 
en ellos, tratemos de comprender el universo averroísta latino, 
para determinar su teoría antropológica (72). 


Raimundo Lulio nos ha dado una imagen precisa de sus te- 


(68) Cfr. GOLDZIHER: Le dogme et le loi de I'Islam. —MASIGNON: Las for- 
mas de realización artistica en el Istam. «Rev. de Occ.», núm. 38 —Mi conferen- 
cia Espiritualidad árabe y alma andaluza, OS en el Instituto Popular 
de Conferencias. Buenos Aires, 1947. 

(69) Páginas 209 ss. 

(10) Néue gefundere Quaestionen des S. von BT., en Rech. de Theol. anc. 
et médiev., 1931, III, págs. 158 ss. 

(11) Páginas 30 ss. 

(12) Cfr. RENAN: Averroes et l'averroisme —MANDONNET: S. d. Br. et 
'averroisme latine.—GRABMANN: Op. cit.—LANDRY : LrWlée de chretienté chez 
les scolastiques qu XITe siecle, 1929, 
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sis capitales (73). Según él, para los averroístas, la expansión del 
universo desde Dios y la vuelta hacia su primer principio y Ori- 
gen, acontecen de un modo mecánico. Deus est permanens... id- 
circo aliguid extra se non cognoscit (74), y, por tanto, el mundo 
es un conjunto de movimientos enlazados y correspondientes: 
mobilitates quae sibi invicem correspondent (75). Esta divinidad 
no providente y este mundo mecánico determinan la posición del 
hombre. El homtre es una pieza más en el orbe necesario del 
acontecer, pieza en concordancia con las otras, nec pars univers! 
contra partes. De este modo, el hombre es sólo un cuerpo co- 
rruptible, momentáneamente movido por una inteligencia eter- 
na, que, después de su muerte, entra en el ciclo eterno de las 
generaciones. La unión del cuerpo y el alma no forn:an un con- 
junto: únicamente dos movimientos armonizados. Y el todo es 
Dios actuando. La personalidad no existe. La libertad negara 
la realidad inmutable de Dios. Deus non potest irregulariter, 1d 
est alio mado quam movet movere aliguid quia in eo non est 
diversitas voluntatis (76). El justo escalonamiento de las causas 
sucesivas es la verdad constante. Los movimientos se encade- 
nan sobre el hombre y bajo él y le encadenan con ellos. Una 
sola inteligencia actúa en todos nosotros. 

Entre un personalismo agustiniano, que olvidaba frecuente- 
mente los derechos de la naturaleza, y un naturalismo averroísta, 
que niega la persona, va a fijar Santo Tomás de Aquino su po- 
sición armónica y compleja. 


7. Lo primero que tenemos que hacer es evitar el equívoco 
de suponer que tal posición se puede calificar, pura y simple- 
mente, como aristotélica. En realidad, entre el sistema aristo- 
télico y el tomista median profundas diferencias. Por lo pronto, 
toda la visión cristiana del mundo. Los elementos aristotélicos 
entran en ella y se transforman profundamente y desde dentro. 


(73) Declaratio per modum dial0gí edita, publicaca por O. KEICHER: RQy- 
mondus Lullus u. Seine Stellung ¿ur arabischem Phiosoph., en Baeumkers 
Beitraege, VIII. 

(74) Op. Cil., pág. 105. 

(75) Op. Cit., pág. 116. 

(76) Op. cit., pág. 143. 
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Dios es creador del mundo. Esta cualidad establece entre Él 
y su obra una distancia abismal. Él no es aliqua pars universi, 
sed est supra totum universi (77). Nada hay unívoco entre Dios y 
lo creado. Él está fuera de todos los géneros: es principio de 
ellos. Y así dista más de toda criatura que cualquiera de ellas 
entre sí. Trascendente al conjunto, lo crea, lo conserva y 10 
dirige: personalidad perfecta e infinita; acto puro sin sombra 
de potencia; primer motor de todo movimiento. 

Con ello Santo Tomás se ha diferenciado por un potente ras- 
go de todo aristotelismo y de toda interpretación averroísta de 
él. Dios no cierra el universo como una parte de él, aunque sea 
la más excelente, ni el mundo es un conjunto de movimientos 
fatales que se encadenen de esfera en esfera. Dios es trascen- 
dente al cosmos; y éste, como creado, un orden instituido de 
movimientos naturales. Tal orden conexiona los seres con Dios, 
pero tamtién entre ellos. Una como doble corriente circulatoria 
anima la creación. De un lado, cada cosa, en su medida pro- 
pia, tiende a su Creador, quiere participar de Él y asemejársele 
en todo lo posible. De otro, cada ser está subordinado a la per- 
fección del conjunto y desde él canta la gloria del Creador. Un 
mágico estremecimiento anima así este orden universal, y da 
a cada ser una como fuerza ascencional hacia su único centro. 

El hombre ocupa un puesto dentro del orden natural. En él 
no se quiebra la ley de éste: singulae Ccreaturde sunt provter 
perfectionem totius universi. El hombre tiene una naturaleza 
metafísica que circunscribe su puesto cósmico. Este naturalis- 
mo le aploma y sostiene a través de todas las vicisitudes, inclu- 
so a través del pecado original. Describirío es, por tanto, circuns- 
cribir su esencia, no narrar sus avatares. Pero en esta Ccir- 
cunscripción de la esencia nos encontramos ya con la profunda 
verdad agustiniana. El hombre ocupa en el mundo un puesto 
privilegiado. Inter omnes partes universi nobiliores sunt intei- 
lectuales creaturae, quia magis ad similitudinem divinam ac- 
cedunt... maiorem habent affinitatem ad totum quam alide na- 
turae (718). Y este rango no sólo califica su conexión con todo 
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el resto, el ordo ad invicem, sino su ordo ad Deum. Unicamente 
la criatura racional tiene inmediato orden a Dios, ella es Ja úni- 
ca que posee un destino sobrenatural, trascendente a todo el 
Universo; sólo ella dialoga con Dios. Así se salva, deniro de la 
Naturaleza, una nueva trascendencia, ésta relativa: la trascen- 
dencia de la persona humana, y todo el conjunto está como ani- 
mado por una nueva luz con este lazo entre un Dios personal y 
las personas contingentes. Sobre el orden de la Naturaleza se 
halla así la ley de la gracia, que no la niega, sino la perfec- 
ciona (79). 

Dentro de estas líneas maestras diseñemos las singularidades 
y detalles. Hemos dicho que el hombre posee una naturaleza ins- 
crita en el orden del Universo. Pues bien: esta naturaleza está 
integrada, como toda otra, de forma y materia, componiendo 
una sola sustancia. En el caso del hombre, como en el de todos 
los vivientes, la forma se llama alma. Esto supone que no el 
alma, sino el hombre, es una sustancia. El alma es sóly la for- 
ma del cuerpo. Su perfección la adquiere no por él, a corpore, 
pero sí en él, ¿in corpore. Esta tesis, tan contraria al agustinismo, 
va a determinar una serie de consecuencias. Como el alma es 
forma, debe ser única, según la teoría de que las formas su- 
periores incluyen en sí las inferiores y dotan a la materia de 
las distintas perfecciones. No tendría, pues, sentido hablar de 
una forma corporeitatis; la corporeidad la adquiere el hombre 
por el alma que la posee, no actual, actu, pero sí virtualmente, 
virtute (80). Lo cual supone que el alma es, primo et per se, acto 
de todo el cuerpo y de cada una de sus partes, en conexión con 
el conjunto (81). El alma requiere, para el desempeño de su pa- 
pel dentro del Universo, el cuerpo y sus órganos sensibles. Ni el 
alma ni el cuerpo aislados son el hombre, sino la conjunción 
de ambos. Ello no obsta para reconocer al espíritu humano su 
jerarquía propia. El alma humana, forma subsistente una, tie- 
ne inmortalidad. Hay que corregir a Aristóteles, que quebró la 


(79) GILSON: Le Thomismt. — MEIER: Thomas von A4Aquin. — LAGARDE : 
Nassance de Pesprit laique, ITT. 

(80) Summ. Th., 1, 3. 

(81) De Anim., 12. 
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unidad del alma humana, otorgando sólo inmortalidad al nuS 
teorético. 

Todo lo dicho va a ser decisivo para las dos grandes líneas 
de actividad humana: la intellectio y la propensio, el intelecto 
y la voluntad. El cuerpo entero sirve al alma, y ésta realiza sus 
operaciones en conexión con él. Por aquel alto servicio, todos los 
órganos corporales tienen cierta peculiaridad de nobleza. Con- 
cretamente, los sentidos poseen una más alta capacidad que los de 
los animales. De forma que cabe afirmar que el alma sensitiva 
pertenece en el homtre y en los animales a] mismo género, pero 
no a igual especie (82). Participan en cierto sentido de la altitud 
de la inteligencia. Esta es una potencia del alma donde se unen 
pasividad y actividad. Conforme a Aristóteles, Tomás cree que 
hay una parte del intelecto que se llama intellectus possibilis, 
que se halla en potencia para recibir las formas intelectuales, 
esencias y principios; otra, intellectus Agens, que trabaja sobre 
los fantasmas sensibles, los ilumina, y, mediante abstracción de 
todo el material sensible e individual, elabora la especie inteli- 
gitle, capaz de informar el intelecto posible y de reducirlo a 
acto. Ambos están enlazados en el intellectus in actu, pero son 
potencias distintas, en cuanto contemplan objetos diversos, si no 
materialiter, sí formaliter. En todo caso, el proceso entero del 
conocimiento manifiesta una profunda conexión entre alma y 
cuerpo, intelecto y sentidos, en que se revela la unidad del in- 
dividuo humano. No cabría, con los averroístas, independizar del 
hombre concreto ninguna de estas partes. No cabe tampoco, 
con los agustinianos, hablar de una directa iluminación divina 
en el proceso del conocimiento. Dios ha dotado al hombre, me- 
diante la creación, de la capacidad necesaria para la adquisi- 
ción de una ciencia suficiente. 

Ahora bien, en ella el intelecto puede intender a lo verda- 
dero en sí, a lo verdadero en conexión con la obra (verum relatus 
ad opus). La verdad funda la acción, porque verdad y bondad 
mutuamente se incluyen. La acción del hombre será, en la ple- 
nitud de su sentido, y siguiendo una bella frase agustiniana, 
veritatem Agere. Pero la vida en la verdad sólo es posible gra- 


(82) Summ. Th., I-II, 26, 1; 56, 4. : 
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cias al esfuerzo de la voluntad. Intelecto y voluntad comparten 
una serie de caracteres que denuncian su alta y común jerarquía. 
Son, en primer lugar, potencias inmateriales, orientadas a lo 
universal, omnicomprensivas, subordinadas a lo supremo: una, 
la absoluta verdad; el bien absoluto, la otra. Entre ellas hay 
correlación y también dependencia. Todo acto de voluntad exige 
uno de entendimiento. Nihil vovitum, nisi praecognitum. La vo- 
luntad sólo apetece fines previamente discernidos: voluntas est 
appetitus finis praecogniti. Por naturaleza, es el conocimiento 
anterior y en sí superior a la voluntad, pues su objeto es más 
simple, abstracto, absoluto y valioso. 

La libertad tiene su raíz en la razón, totus libertatis radíx 
est in ratione. La voluntad se distingue del apetito sensitivo por 
su condición no sujeta al objeto. La libertad no supone indepen- 
dencia del propio destino a que sirve: frente a la teatitud per- 
fecta quiesce. Libertad solamente hay en la elección de fines sub- 
ordinados a este último y supremo fin. Frente a ellos, la libertad 
manifiesta su independencia en tres respectos: en relación al 
acto, queriéndolo o no; al objeto, queriendo uno o su contrario; 
en relación al fin, queriendo uno malo o bueno. Voluntad y li- 
bre arbitrio hállanse en la misma relación que intellectus y ratio. 
Así como este último, el liberum arbitrium, manifiesta la condi- 
ción limitada del hombre. 

Pero esto no nos descubre toda la armadura de la naturaleza 
humana, si olvidamos la dependencia que, también en este res- 
pecto, tiene lo superior con lo ínfimo. Junto a la voluntad, es ne- 
cesario reconocer la vida afectiva. Los afectos son objetos, prin- 
cipios y efectos de la voluntad. Objetos, en cuanto queridos; prin- 
cipios, en cuanto influyen sobre ella, recta o falsamente; efec- 
tos, en cuanto el acto voluntario puede despertar, como su Con- 
secuencia, determinados afectos. Como partes de la estructura 
psíquica humana, tienen una función acordada con, la inteligen- 
cia y voluntad. El pecado también aquí causa un desorden (83). 

Lo que hemos expuesto sumariamente constituye un indivi- 
duo humano. El hombre sólo existe individualizado. Según el 


(83) De V£r,, XIV-XVI; Summ, Th., TIT, 9 y 10. 
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principio tomista de individuación, la especie la da la forma, la 
individualidad la materia. Como estos principios no podían apli- 
carse sin dificultades al alma, hay una cierta dubitación en 10s 
textos tomistas. Así, en el Comentario al Libro de las Sentencias, 
hace al cuerpo principio directo de la individuación humana, 
mientras que en la Suma contra Gentiles precisa su pensamien- 
to: el alma no se individualiza por el cuerpo como materia ez 
qua, sino secundum habitudinem ad materiam in qua est. Las 
almas permanecen individualizadas per diversam commesura- 
tionem ad corpora (84). Con lo cual no deja de presentársele 
ciertas dificultades en cuanto a la individuación del cuerpo. Se- 
gún ha dicho uno de los profundos conocedores modernos del 
tomismo, Hans Meyer: «Santo Tomás de Aquino hubiera evita- 
do muchas dificultades si desde el comienzo hubiese aceptado 
el pensamiento expreso en la escolástica posterior, e indicado que 
cada cosa es en sí y por sí individualizada» (85). 

Pero el hombre no es sólo individuo, sino persona. El hom- 
bre tiene una unidad de naturaleza y una unidad de persona. 
La unidad de naturaleza se compone, según lo dicho, de materia 
y forma, potencia y acto. La de persona surge en el momento 
que un individuo tiene subsistencia espiritual. Persona es aquella 
sustancia individual que tiene capacidad racional, y por ello de- 
terminación propia en querer y obrar. La única sustancia indi- 
vidual que, por tanto, y según la rotunda expresión que encateza 
este trabajo, es su propia providencia. Con ello tiene el hombre 
su última determinación óntica y puede pretender ser valor y fin 
propios. Toda su actuación desborda así de un impalpable cen- 
tro, del centro del yo. Así, llegamos a la última determinación 
de todo lo dicho. Lo que está unido se nos revela en unidad. 
No es el alma la que siente, quiere y actúa, sino el hombre como 
persona, dentro de la unidad del orden. Sobre la persona se 


funda, como concepto biográfico e histórico, diríamos hoy, su 
personalidad. 5 


8. La línea franciscana, que se desarrolla paralela al tomis- 
mc, prefiere acentuar, frente a la inserción del hombre en el Ordo 


(84) Summ. contra gent., II, 75; II, 81; De Anim., 6, ad. 4 y 13. 
(85) Thomas von Aquin, pág. 207. 
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ad invicem y su unidad como individuo y persona, su destacada 
posición en el mundo y la singularidad de la vida del alma. Ya en 
San Buenaventura se marca lo anterior de modo patente. El hom- 
bre se define, no tanto en el seno del universo, sino frente a él. 
Para ello, lo primero que había que hacer es, continuando la lí- 
nea agustiniana, determinar la peculiaridad del alma. Coinci- 
diendo con Santo Tomás y a diferencia de todo averroísmo, San 
Buenaventura afirma el alma como creada y distinta de Dios. 
En cuanto tal, sufre las acciones del mundo y obra al par sobre 
él. Lo cual significa en el franciscano tanto como decir que tie- 
ne un principio material (86). Este principio material propio, no 
del cuerpo, es el que le permite ser una sustancia. El alma no tie- 
ne su individualidad del cuerpo ni en habitud a él, sino a propíiis 
principiis, materia scilicet et forma sua. La multiplicidad de las 
almas responde a un principio de economía de la arquitectura 
de la ciudad celeste, que canta la gloria de Dios. Esta propie- 
dad de independencia notilísima la conserva el alma aun en sus 
funciones más simples y modestas: sirviéndose del cuerpo con 
el cual se une mediante una serie de formas, en una unidad 
sustancial. El alma se une sustancialmente al cuerpo, pero des- 
cendiendo de lo alto para reformarlo y conducirlo a su perfec- 
ción, sin perder su trascendencia y superioridad (87). 

No podemos explicar suficientemente todo lo dicho ni sacar 
de ello sus múltiples consecuencias. Bástenos ahora indicar que 
de aquí se deducirán conclusiones que, bajo su aparente ana- 
logía con el tomismo, tienen un acento distinto. La jerarquía del 
alma buenaventuriana se manifiesta, en primer lugar, en una 
más estrecha conexión con sus facultades. En Dios la inteligencia 
y la voluntad son principios intrínsecos y esenciales: Él es su 
intelección y querer. En el alma, no, Pero a diferencia de To- 
más, que usaba, claro que en una cierta acepción, el epíteto 
de accidente para calificar la relación entre el alma y sus fa- 
cultades, Buenaventura reduce las facultades al género del alma 
y las hace consustanciales a ella. 

Las facultades emergen activamente de la sustancia del 


(86) 11 Sémt., 17, 1, 2. 
(87) Cfr. GILSON: La philosophie de Saint Bonadventure. 
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alma: esta egresión basta para distinguirlas, pero también 
para presentarnos el alma con su virtualidad entera. De 
aquí que todo el proceso del conocimiento se modificará en sen- 
tido agustiniano. No cabe distinguir el alma y sus facultades. 
Donde está ella hay actividad. La sensación es un resultado de 
la acción del alma. El sentido exterior no sería nada sin el co- 
mún, éste sin el alma. 

Con ello la importancia de la impronta del mundo exterior 
decrece, porque en realidad el alma, como no depende de un 
cuerpo, no depende tampoco radica.mente del ordo invicem. 
No es, pues, que se niegue que nosotros adquiramos la ciencia de 
los seres exteriores mediante un trato con ellos, sino que, por 
un lado, se modifica sutilmente la adquisición de tal ciencia 
(doctrina del intelecto agente y posible), y, sobre todo, que de- 
crece el valor de tal conocimiento. Lo importante no es el co- 
nocimiento sensible, sino el inteligible. Llegamos al dominio 
del alma. El intelecto muestra aquí, sin necesidad de especie, 
sus virtualidades propias, desenvolviendo los principios innatos 
en él. El entendimiento es una luz venida de Dios. Su objeto 
propio y más alto: el ser de la criatura tal como se halla en 
Dios, las ideas divinas. Es cierto que en nuestro estado mor- 
tal no podemos percibirlas, pero ello no excluye una acción di- 
recta de ellas sobre el alma: acción motiva y regulante. De aquí 
la jerarquía de ésta. Animae a conditione sua datum est lumen 
quoddam directivum et quaelam directio naturalis (88). Sólo ha- 
ciendo intervenir esta capacidad, sólo en cuanto la inteligencia 
está fontanalmente unida a Dios, nos dice San Buenaventura, se 
aprecia a sí misma, contuítus, y realiza su función propia: la 
reductio y resolutio de todo juicio a sus condiciones fundamen- 
tales (89). Y así, incluso el conocimiento de las cosas exteriores 
llevará más allá de ellas, resolviéndose en ésta como suprema 
álgebra intelectual, que es, al par, una ascensión mística. 

Lo cual indica la posición privilegiada y dependiente al par 
del hombre. Se podría hablar de imperialismo del entendimiento 
si no tuviéramos que pensar a la vez que es la verdad divina 


(OSIRIS CUESTE 
(89) ItiM., TIT, 4. 
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la que comunica a aquél algo de su infalibilidad y necesidad. De 
todos modos, el resultado es suficientemente complejo para que 
puedan resultar de él las conclusiones más distintas. Pues, de 
un lado, el alma del hombre tiene una dependencia más íntima 
respecto a Dios, y la manifestación de ésta es la iluminación 
divina, De otro, es ciudadana de este mundo, y vista desde él, 
ejerce una soberanía, delegada podríamos decir, pero indispu- 
table. 


Esta imagen de Dios, que es el hombre, es algo supremo e 
irreductible al universo. De aquí el valor de la libertad. En la 
teoría general de la misma no se diferencia fundamentalmente 
San Buenaventura de Santo Tomás. La voluntad es una tenden- 
cia o apetito. El acto de voluntad es dueño de sí mismo. A esto 
llamamos artitrio. Arbitrar es juzgar. El acto de libertad es, por 
tanto, cornsensus rationis et voluntatis. El libre arbitrio es un há- 
bito, un totum potentiadle. dice con espléndida expresión San 
Buenaventura. Pero en todo ello la doctrina del alma como uni- 
dad lleva a conexiones más profundas. Y la visión como acti- 
vidad determina el resto. El carácter negativo del libre arbitrio, 
esto es, el no poder ser sometido a ninguna coacción sin destruir- 
lo, califica en cierta medida positivamente la libertad. Si sólo con- 
sideramos, pues, la facultad de querer, llegamos a una conclusión 
sorprendente que ya afirmó San Bernardo: que ésta no es me- 
nos plena en el hombre que en Dios. Et pro tanto dicit Bernar- 
dus quod libertas voluntatis est ita plena suo modo in creatura 
sicut in Creatore, et quod in omnibus reperitur aegualiter (90). 

Todo ello no entraña insubordinación de la voluntad respecto 
a su fin propio, independencia de Dios ni cambio en la posi- 
ción del hombre caído en el proceso de salvación. Más bien, si 
pudiéramos ver todo lo anterior en su propio desenvolvimiento, 
encontraríamos en la voluntad la misma esencial dependencia: 
el hombre necesita el concurso inmediato de Dios para hacer el 
bien. Los arquetipos divinos obran igualmente en el orden de la 
acción. Todo ello, y mucho más, es cierto. La persona humana 
tiene su raíz. como en Santo Tomás, en su razón y voluntad uni- 


(90) In II Sent., 25, 5; Brentl., V, 3, 1. 
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das en el acto libre de propia disposición. Pero, una vez dado 
esto, comienzan las diferencias sutiles, pero profundas. La per- 
sona humana, según Santo Tomás, estaba implicada en dos ór- 
denes: en el ordo ad invicem y en el ordo ad Deum. De seguro 
que el santo dominico insistió una y otra vez en el carácter ac- 
tivo de la participación del hombre al orden universal, y en la 
subordinación al otro orden, más peculiar y propio. Pero, en úl- 
timo término, los derechos de la naturaleza quedaron siempre 
vigentes. Ahora, por una curiosa complicación, una vez que a ésta 
_ se le quita poder, una vez que se subordina el hombre más di- 
rectamente a Dios, la persona gana frente al mundo lo que pier- 
de cara a Dios. Esto no supone la negación del orden, sino sim- 
plemente que la misma noción del orden se ha modificado. El 
orden es la armonía que reina en el seno de las ideas inter- 
nas consustanciales al ser divino. De él derivan, como su primera 
manifestación, las jerarquías celestes, y así hasta el equilibrio 
que reina en el mundo. Todo gravita, pues, hacia el orden. Fon- 
dus idem est ac ordo. Pero esta gravitación obligará al hombre 
a escapar del mundo, volvemos a decir, como en una álgebra 
mística, hacia su razón, iluminada por Dios. El mundo obliga 
a una evasión. Su lección es esta profunda de poner al hombre 
en Camino de sí y de Dios. La versión hacia él fuerza, si se le 
descifra, a una conversión. Con lo cual los hilos de la acción 
personal no se conexionan con la naturaleza. Cierto intérprete 
ilustre de San Buenaventura ha hablado de una especie de im- 
perativo categórico que tiene la persona en sí para constituirse 
como tal (Legowitz). Lo cual no es exacto. Pero nos indica que, 
para San Buenaventura, la persona no necesita insertarse en el 
universo para encontrarse a sí misma y hallar a Dios. Se diseña, 
pues, una cierta oposición entre naturaleza y persona. Natura- 
leza actúa por una vis insita in rebus secundum quam res na- 
turales peragunt cursus suos et motus solitus. La persona, per 
formas, quae non sunt aliquid rei, sed idea in mente. De seguro, 
el hombre es naturaleza, pero naturaleza que se justifica en cuan- 
to persona, y por ello su bien no está dado, factus, sino a hacer, 
factivus. Et quia voluntas est instrumentum seipsum movens, 
natura vero minime, hinc est quod orido justitiae et non solum 
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factus, sed etiam factivus; ordo vero naturae est-ordo fac- 
tus (91). | 

¿No se podría decir que la persona es una soledad, solitudo, 
una soledad con Dios, en medio del universo? 


9. Esto es lo que va a realizar Duns Escoto, el sutil doctor 
franciscano. Para comprender su idea del hombre, recordemos 
brevemente un principio fundamental de su visión del mundo. 
Mientras que el mundo de Santo Tomás era un mundo de natu- 
ralezas, en Escoto la naturaleza no es más que uno de los princi- 
pios ontológicos que componen las cosas individuales. Lo cual 
lleva consigo, en su teoría del cosmos, la pluralidad de formas. 
En cada ser hay un conjunto de entidades metafísicas conjuga- 
das armoniosamente. Cada parte conformada encuentra en el 
todo o conjunto singular su verdadera disposición, su orden de 
dependencia. Y a su vez, los distintos seres tienen conexión y 
ocupan en el mundo su puesto justo. Lo cual no obsta para que 
también tengan su posición propia, como un absoluto. Pues lo 
mismo que la unidad del ser tiene en Escoto un valor metafísico, 
sin que implique la unidad física de lo creado, el orden meta- 
físico no coarta las propias peculiaridades de los seres concre- 
tos. 

El hombre es un compuesto de alma y cuerpo. Es, en primer 
lugar, una totalidad, una unidad sustancial. Pero, en esta uni- 
dad sustancial, Escoto ha distinguido más que Santo Tomás el 
alma y el cuerpo, creyendo que éste tiene forma propia: la for- 
ma corporeitatis. La oposición entre la sustancia material e in- 
material y los propios supuestos metafísicos de su sistema le lle- 
van a ello. La sustancia corporal es indivisa, pero no indivisible; 
la otra es por sí y absolutamente indivisible (92). Por ello non po- 
test recipere quantitatem sicut nec partes. Así, siendo el alma 
el único principio formal y específico del hombre, no sustituye 
al principio formal del cuerpo, que hace a éste, aun inanimado, 
extenso, mensuratle, localizado, corruptible y divisible en sus 
partes, tanto físicas como químicas. Lo cual no va en contra de 


(91) Brevil., III, 10. 
(DINO EA IIA Sd ALIS O: 
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los derechos del hombre como individuo; más bien acentúa la 
propia indivisibilidad del alma y con ella la del ser de que es 
formalidad. 

El hombre se enfrenta con el mundo. Nada puede hacerle 
concebir como dependiente de él. Ni aun su actividad cognos- 
citiva. El conocimiento persigue para Escoto otra finaiidad que 
la que le asignó Santo Tomás. Para éste, según es sabido, el co- 
nocer buscaba, detrás de los fenómenos, la esencia; tras lo par- 
ticular, lo general, intentando enlazarlo con el conjunto de for- 
mas que armónicamente estructuraban el todo cósmico, y cuyo 
último fundamento se halla en Dios. Su fin es, según la cono- 
cida forma: ut in anima describatur totus ordo universi, el cau- 
sarum etus. Ahora, en Duns Escoto tiene una función distinta. 
Un poco toscamente, pero en mérito a la brevedad, podríamos 
decir que su finalidad es descubrir las distintas realidades exis- 
tentes y fragmentarias, y reconstruir su armadura propia, se- 
gún el paralelismo riguroso entre el orden del conocimiento y el 
orden del ser. No olvidemos que el punto de partida, el ser, tie- 
ne casi un valor conceptual. Con él, como lo que no entraña 
contradicción, reedificamos en cierta manera el mundo. Así, este 
realismo está en las fronteras mismas de un racionalismo. 


Que en último término descansa en la independencia del ser 
humano, cuyo más profundo centro es la voluntad libre. Tam- 
bién respecto a ella, Santo Tomás y Escoto tienen enfoques dis- 
tintos. Santo Tomás se acerca a la misma con un afán especu- 
lativo, considerándola como la inclinatio correspondiente a una 
forma: a la forma humana. Su teoría de la voluntad descansa 
en su teoría del appetitus, que se divide, según es sabido, en na- 
turalis, sensitivus et intellectualis. Por eso llama a aquélla 4p- 
petitus intellectualis, rationalis sive humanus. Su interés se 
concentra en subsumirla en cierto sentido en el orden total del 
mundo, sin dejar de reconocer su privilegio ordo ad Deum. A di- 
ferencia de él, Escoto parte del acto voluntario y gustará siempre 
de hablar de voluntas, de Appetitus liber. Naturaleza y libertad 
son dos principios activos, cada uno con su peculiar modus prin- 
cipiandi, En las Quodlibetales se ha expresado en forma rotunda. 
Natura et libertas sunt prima differentiae agentis vel principii 
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agendi (93). Y la voluntad, con su peculiar efectividad, deberá 
destacarse, más que subsumirse, respecto del mundo todo (94). 

El hombre no depende, sino obedece. Esto es consecuencia 
obligada de su ser como persona. En efecto, la unidad sustan- 
cial de alma y cuerpo no sólo es un individuo, sino una persona. 
Si en todo ser se puede distinguir individualidad y supósito, pues 
repugnantia ad dividi non competit naturae creatae nisi per ali- 
quam entitatem positivam, en el hombre hay algo más: su in- 
dividualidad se completa con su independencia. Pero esta in- 
dependencia hay que calificarla justamente. Non concedendum 
est quod sola negatio dependentiae ad personam extrinsecam 
est completivum formale in ratione personde creatae, nos dice 
Escoto. Toda dependencia puede distinguirse en actual, poten- 
cial y aptitudinal. Es dependencia aptitudinal la que entraña 
una relación necesaria entre dos términos, y así, depende la, 
naturaleza. Es potencial la que tienen casi todos los organismos 
respecto a determinados elementos de su medio, la flor respecto 
al polen en la fecundación vegetal. Es actual, la potencial rea- 
lizada. El hombre tiene una independencia aptitudinal, que no 
es contraria a ciertas dependencias posibles. Pero su más pro- 
fundo centro es no depender, no encontrarse encadenado, no 
unirse necesariamente a ningún absoluto. Por eso en él es pri- 
mero la voluntad que la inteligencia. Por eso su libertad es un 
bien intangible. Ser persona es una soledad última, una ultima 
solitudo (95). Esta negación de comunicación sólo compete a las 
personas creadas respecto a las otras realidades o criaturas, Res- 
pecto a Dios no les repugna comunicarse: están en potencia obe- 
dencial. Llegamos a lo dicho. La persona humana no puede de- 
pender, pero sí obedecer. En medio de su independencia del mun- 
do, le queda este centro, este pondus, que colma su soledad y le 
sujeta y sostiene. 


10. La antropología de la Edad Media termina con dos gran- 
des construcciones de distinto acento: la del dominico maestro 
Eckhardt y la del franciscano Guillermo Occam. En el primero 


(93) Quodl., XVI. 
(94) Cfr. mi Francisco Suárez, 1946. 
(95 OL. TIL, d. 1,9. -14m.óP€ 
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se consuma el desasimiento del intelecto respecto al ser. En el 
segundo, el quebrantamiento de la unidad ordenada del cosmos, 
y de la unidad metafísima de la persona. Ambos, desde supuestos 
muy distintos, llegan a conclusiones diferentes, pero no contra- 
dictorias. 

Eckhardt es intelectualista, conforme a la tradición de su 
Orden; pero su intelectualismo tiene un cuño propio. Las cosas 
tienen ser, Ahora bien: siendo Dios la raíz de donde todo emer- 
ge, Dios estará allende el ser. El principio no es lo principiado. 
Nada de lo que hay en la criatura existe en Dios, sino como en 
su causa. Como el ser pertenece a la criatura, no es en Dios, sino 
como en su causa. Dios no es formalmente un ente. Si hay en 
Dios algo de ser es su entender. El intelectualismo tomista va a 
dar aquí sus consecuencias extremas. Sic in Deo ipsum esse est 
ipsum intelligere, quia ipso esse operatur et intelligit (96). En 
el principio era el Verbo, que corresponde al intelecto. In prin- 
cipio erat verbum, quod ad intellectum omnino pertinet, ut sic 
ipsum intelligere teneat primum gradum in perfectionibus, dein- 
de ens vel esse (97). La distinción entre Dios y la criatura des- 
cansa, por tanto, fundamentalmente, en que en Dios idem 
(est) esse et intelligere, y no en la criatura. Ahora bien: «inte- 
lecto en cuanto intelecto no es nada» (98). Esto lleva al místico 
Eckhardt a las más atrevidas consecuencias. La divinidad es una 
pura nada. O, como dice otra vez bellamente, es «un desierto 
silencioso». Eckhardt no se cansa de acumular expresiones de 
una singular fuerza sugestiva, en donde su genial visión se vuel- 
ca en el brillante ropaje místico (99). Pero, en cualquier caso, 
todas subrayan lo mismo: Dios es intelecto, y por ello, nada; y 
por ello, infinito. En cuanto intelecto, todo lo produce y akarca. 
En cuanto intelecto, es principio de todo. Igitud producit res 
in esse per intellectum et per consequens sicut suae simplicitati 


non repugnat intelligere plura, ita nec producere plura imme- 
diate (100). 


(96) Qudaést. et serm, paris., ed. Geyer, pág. 7. 

(97) Op. Cif., 9. 

(98) Quaest. et sermo par., 13. 

(99) Cfr. Deutsche Mystiker des 14. Jarhunderts, ed. F. Pfeiffer, 11, 1857. 

(100) DENIFLE: M, ECkharts lateiniche Schrijten. Archiv fuer Literatur 
und Kirchengeschichte des Mittelalters, II, 1886, pág. 55. 
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Pero lo más importante no es ello. Lo decisivo es que, en 
cierto sentido, tales puntos de vista fundamentales determinan 
la antropología de nuestro autor. El espíritu humano está como 
en la mitad entre Dios y la criatura. En los textos alemanes 
ello se expresa mediante la metáfora agustiniana de los dos ros- 
tros: Uno de ellos vueito hacia el mundo; otro, a la divini- 
dad (101). Pero detrás de la metáfora se encuentra un sentido 
profundo. La más alta actividad del alma es el conocimiento. 
Su más alta potestad: su misma esencia o castillo interior o chis- 
pa o sindéresis (102). El intelecto puro, el intellectus agens, es 
análogo a Dios, porque se acerca a este límite, que no es ser, sino 
intelección. Cabe, pues, afirmar que esta archa in mente, es, en 
cierta medida, divina. E incluso que es el lugar donde se revela 
la divinidad. El intelecto divino se realiza en el humano: en 
cuanto éste es puro intelecto. Por eso Eckhardt afirmó que algo en 
el alma es increado, en el sentido de que su más alto conocimien- 
to o esencia no es obra de ella misma, sino de Dios. Esto es, algo 
que absolutamente puede valer frente al mundo. 

La posición de Guillermo Occam es suficientemente comple- 
ja para no poderse agotar aquí. Sólo nos interesa esto. En él se 
consuma la destrucción del orden de las esencias, y, por tanto, 
de la noción del cosmos en cuanto tal. El mundo está com- 
puesto de partes insolidarias. Cada fragmento tiene, en cierto 
sentido, valor absoluto. La realidad está formada por un con- 
junto de fenómenos. La visión metafísica del mundo va sustitu- 
yéndose por una física. Seguirla hasta sus mínimos detalles no 
nos compete ahora. 

El hombre se halla enclavado en medio de estas singulari- 
dades que transcurren. En él mismo se ha quebrado también 
la antigua y sólida unidad. Aun procurando evitar exiernamente 
las tesis condenadas por el Concilio de Viena, es lo cierto que 
en la doctrina de Occam el homtre se disgrega en muchos ele- 
mentos parciales. El hombre es plura esse partíalia (103). La 
visión física o experimental nos descubre, en efecto, que el hom- 


(101) PFEIFFER: OP. cil., págs. 111 y 210. 
(102) PFEIFFER: OP. cif., pág. 113. 
(103) In IV Sent., q. 7. 
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bre es, en primer lugar, un cuerpo, y un cuerpo que subsiste, 
todo lo temporal y parcialmente que se quiera, después de la 
muerte. Habrá, por tanto, en primer término, una materia in- 
determinada y una forma corporeitatis (104). Pero el cadáver 
es cuerpo sin vida. Si queremos explicar ésta, tendremos que con- 
siderar una forma nueva: el ánima vegetativa. Sobre ella se 
halla un grado más alto, en que se tiene noticia sensible del 
' mundo exterior: el ánima sensitiva. Alma vegetativa y sensiti- 
va no se distinguen realmente en el hombre. En cambio, sí la 
sensitiva de la intelectiva, supremo coronamiento de la vida en 
el ser humano. En efecto, una y otra tienen peculiares rasgos. 
Así, el alma sensitiva es una realidad material y extensa. La in- 
telectiva, inmaterial e inextensa. Aquélla se divide en órganos. 
Esta es tan unitaria, que con-nota al par la inteligencia y la 
voluntad, que no se distinguen de ella. Occam emplea para 
destacar esto una metáfora llena de fuerza: anima ebullit actus, 
et actus fluit ab anima et erumpit, sicut affectus a sua causa 
partiali et principali... (105). La existencia del alma intelectiva 
nos es asegurada por la fe, no por la razón. En todo caso, la 
oposición entre ellas es tan irreductib:e, que dentro del hom- 
bre vuelve a instaurarse una especie de dualismo maniqueo (106). 

El alma intelectiva es la que da su peculiaridad a la acción 
humana. En primer lugar, a los actos de conocimiento. La teoría 
del conocimiento occamista es muy compleja y exige la deter- 
minación de sus muchos supuestos. Digamos sólo esto: En ella 
se reflejan dos principios fundamentales reseñados por nos- 
otros. De un lado, por parte del sujeto, la distinción entre el 
alma. sensitiva e intelectiva. De otro, por parte del orjeto, la 
visión del mundo como un conjunto disperso de individualida- 
des. Derivado de uno y otro supuesto, el conocimiento no es fiel 
reflejo de las esencias, sino verbo o signo de las individualida- 
des que transcurren. Occam no pone en duda el axioma tradi- 
cional: omnis cognitio incipit a sensu, pero como ha roto las 
verdaderas vías entre sensibilidad e inteligencia, el papel de 


(104) Quodl., 1, q. 10. 
(105) In II Sent., q. 24. 
(106) En tal sentido, LAGarDs: Ndiss. esprit laique, VI, pág. 22. 
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la sensación, y, por tanto, el de la abstracción, es muy limitado. 
Ningún conccimiento sensible puede ser causa, ni mediata ni 
inmediata, de un acto intelectual. Por tanto, hay que admitir 
una intuición de otro tipo: la intuición intelectual en que se 
aprehendan inmediatamente las singularidades del mundo. De 
aquí dos principios básicos. De un íado, ad. notitiam alicuius ve- 
ritatis contingentis, non sufficit notitia intu.tiva sensitiva, sed 
opportet ponere praeter illam etiam notittam intuitivam intel- 
lectivam (107). Esto de parte del proceso cognoscitivo. Ahora, de 
parte del cbjeto, la intuición sólo aprehende singularidades: 
Dico quod intuitiva est propria cognitio singularis (108). Amtros 
principios sólo alcanzan toda su importancia mediante otro que 
los enlaza: «Nada puede conocerse naturalmente en sí mismo, 
sino es conocido de modo invuitivo» (109). Hemos, pues, de admi- 
tir las cosas en la forma que se nos presentan: bien con existen- 
cia actual, perteneciéndole o no cualidades sensibles, con inhe- 
rencia a otro o sin ella, con cambio o inmutables. Et universa i- 
ter, omnis notitia incomplexa termini vel terminorum, seu rel 
vel rerum, virtute cuius potest evidenter cognosci aligua veritas, 
contingens, maxime de praesenti, est notitia intuitiva (110). 
Lo cual quiere decir que nuestros conceptos son naturalmente 
impuestos por la intuición. El mundo exierior, o el interior, actúa 
directa e inmediatamente sobre nuestro espíritu. Con ello se pue- 
de negar tanto la hipótesis tomista de la especie como la agus- 
tiniana de la iluminación. Todas son complicaciones inútiles de 
un hecho indudab:e: la correspondencia entre el mundo del es- 
píritu y el de la realidad. Como la naturaleza no engaña, están 
de acuerdo amkos elementos. La verdad del concepto descansa 
en ese principio. El concepto es un sustituto (pro quo supponunt) 
del objeto. Un signo o verbum de las realidades que existen fue- 
ra de nosotros, extra animam. Tal noticia puede significar las co- 
sas exteriores bien directamente (notitia intuitiva) o indirecta- 
mente (notitia abstractiva). Occam advierte que nuestros con- 
ceptos no son únicamente de cosas singulares, suppositio perso- 


(107) Sent., pról., 1. 
(108) Quodlis., I, 13. 
(109) In 1 Sent., d. 2, q. 2. 
(110) In sent., pról., q. 1. 


366 ENRIQUE GOMEZ ARBOLEYA 


nalis, sino también de universales, suppositio simplex. He aquí 
planteado el problema de los universales. Conforme a los su- 
puestos fundamentales de su teoría, el Venerabilis Inceptor se 
encuentra en una embarazosa situación. De un lado, fuera de 
nosotros no existen más que las cosas individuales. De otro, si 
alguna verdad tiene el concepto universal, tiene que producirse 
naturalmente. La solución parcial a que llegará se puede sin- 
tetizar así: El universal no existe extra animam. En ninguna de 
sus formas: ni intrínseco al individuo y distinto de él, res in- 
trinseca individuis, distincta realiter ab illis; ni distinto de los 
individuos, existiendo multiplicado en ellos, realiter distinctu 
ab individuo, in eo tamen realiter existens, realiter multipli- 
cata et variata; ni distinto de ellos con una distinción formal, 
ex natura rei distinctum, quavis non realiter; ni siquiera con 
una distinción secunidum rationem (111). El universal es, pues, 
un concepto general nacido de una serie de intuiciones ante- 
riores y que las sustituye. Es un hecho de la inteligencia hu- 
mana, pura función administrativa de nuestra mente, según le 
ha llamado el Padre Alejandro. Pero con ello, ¿no nos hemos 
encerrado en un relativismo sutbjetivista? O, en otra forma, 
¿cuál es la verdad de esta noción? Para contestar esta pregun- 
ta, Occam pone en juego el otro elemento que hemos señalado: 
la fuerza de la naturaleza. «La producción del universal es una 
producción de la naturaleza en el alma.» Así, puede tener vi- 
gencia constante. La naturaleza no engaña. En este sentido se 
puede hablar de verdad. No en otro más propio y riguroso; pues 
en cuanto la verdad supone una adecuación entre conocimien- 
to y realidad, el problema sólo puede p:antearse en la intuición de 
lo singular. Mas, en todo caso, hay aquí una mezcla confusa de 
empirismo y apriorismo, que algunos han llamado platonismo. 
Así, Federhofen. En cualquier modo, si es platonismo, es plato- 
nismo entendido en el sentido neokantiano. 

El hombre queda cada vez más encerrado en esta subjetivi- 
dad, en donde se le da intuitivamente lo individual. Función de 
toda ciencia es ordenar, clasificar, acoplar, relacionar los con- 


(111) In 1 Sent,, 2.—Cfr, ALEJANDRO: La gnoseología del Doctor Eximio 
y la acusación nominalista, pág. 112. 
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ceptos. El simple dato de la intuición sólo aporta los materia- 
les. La ciencia se edifica con proposiciones necesarias y univer- 
sales. Su verdad es garantizada por un único criterio: la evi- 
dencia. Ella se apoya también sobre la creencia en la estabili- 
dad de la naturaleza, natura oculta operatur in universalibus. 
Desde la evidencia de los principios se levanta el razonamiento 
propio del edificio científico. 

Pero en estas proposiciones juega ya un papel la voluntad. 
La ciencia comienza con el acto voluntario que analiza los con- 
ceptos. Los une, los clasifica, y así ordenados, los propone al asen- 
timiento de la inteligencia. Ello nos hace sospechar el papel im- 
portante de la voluntad en el hombre. La voluntad libre le ca- 
racteriza. Es claro que para Occam ésta no puede ser probada 
por ninguna razón concluyente (112). Sólo la experiencia la cer- 
tifica. Pero, en todo caso, es distintiva de la criatura humana. 
Creatura rationalis maxime distinguitur per libertatem quod, est 
principium volitionis. De aquí la caracterización que Occam da 
de la persona: el suppositum intellectuale se caracteriza, no sólo 
porque no depende de ninguna otra realidad, sino porque su 
obrar es tan liktre como su existir. De este modo, la persona 
se singulariza por la pluralidad de sus actos, y éstos por la in- 
dependencia e indeterminismo radical. La persona se destaca, 
más que por la unidad de su ser, por la peculiaridad de su 
obrar. En último término, lo importante son los actos que rea- 
liza y que revelan la existencia de un alma intelectiva y libre 
que puede decidir una cosa o su opuesto. También aquí, pues, 
la unidad de la persona se fragmenta en la multiplicidad de 
sus actos libres. 


Desde el hombre como actor se ha llegado así al hombtre 
como autor de su vivir. Pero en este momento una grave com- 
plicación se atraviesa. El hombre como persona estaba ligado 
a Dios, lo mismo en la filosofía de San Agustín que en la de San- 
to Tomás. Este seguro centro cede en Duns Escoto, no porque 
dejara de reconocer en la persona humana la potencia obeden- 


(112) Quodl., 1, q. 16. 
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cal, sino porque para él empieza a peligrar la base intelectual de 
los dictados divinos, siendo cada vez más difícil determinar la vida 
personal como vocación. En Occam, todo lo anterior se acentúa 
peligrosamente. El hombre queda perdido entre las individuali- 
dades del mundo, y se fragmenta él mismo en sus actos singu- 
lares. Sólo le va restando, como único tesoro, su razón, mens o 
luz interior: chispa divina, según Eckhardt. A partir de aquí, 
cabían. a veces sin conexión estricta con su origen, dos actitu- 
des. Una: el goce estético o activista en la propia existencia; 
otra: el recogimiento sobre sí mismo. La primera pone el acen- 
to sobre la multiplicidad del vivir; la segunda, sobre la soledad 
del vivir temporal. Aquélla inserta al hombre en el móvil des- 
pliegue del azar o fortuna y se complace en el goce descriptivo 
y analítico de las varias formas de existencia, oscilante siempre 
entre un naturalismo averroísta o un espiritualismo platoni- 
zante. La segunda lo coloca bajo los dictados de un omnímodo 
poder divino, justicia imputada que deja su acción también li- 
bre dentro del juego de potencias puramente temporales. Por 
todos lados, Renacimiento y Reforma fragmentan y dispersan las 
varias zonas del vivir. 

El resultado no deja de ser un móvil y jugoso espectácuio. Dil- 
they ¿o ha subrayado, para el Renacimiento, en muchos respectos. 
<La afirmación de la vida es el rasgo fundamental de la nueva 
época: El hombre y sus relaciones naturales con su medio se 
convierten en el centro del interés. La nueva conexión vital que 
entonces se cierne en el horizonte de la conciencia pide la ex- 
pansión de la vida, hacer valer la voluntad de poderío, gozarse 
en la belleza de la existencia y en sus reflejos literarios y artís- 
ticos; y con ello un acucioso sentido para los caracteres, la agi- 
tación de las pasiones y de los instintos en el apretado campo 
de las cortes y de las repúblicas urbanas. El reflejo filosófico de 
todo ello fué una amplia producción literaria: su objeto, el hom- 
bre, la condicionalidad fisiológica de la vida del alma, la fuerza 
de las pasiones, los temperamentos, la diversidad de los carac- 
teres de individuos y pueblos, la fisiognómica y todo el conjunto 
de medios que ayudan a conocer esos caracteres, y, finalmente, 
las consecuencias que de tal conocimiento se desprenden para 
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la dirección de la vida» (113). Y ello se expande y difunde en 
todo el conjunto, sobre todo en el arte. «La época del gran arte 
de la fantasía va desde mediados del siglo x1Iv hasta mediados 
del XvIr... Se inicia con la desintegración del sistema teológico 
que hasta entonces envolvía el cieio y la tierra con la urdimbre 
de sus formas y sustancias ficticias, de cuya red es prisionero 
todavía Dante, y termina en el momento en que, a partir de Ga- 
- lileo y Keplero, la ciencia de la naturaleza y la filosofía moder- 
nas interponen entre la realidad y la poesía su nueva ordena- 
ción de conceptos. He aquí por qué esta poesía ya no busca el 
sentido de la vida en el reino de los cielos, ni se afirma todavía, 
por obra de los hátitos del pensar científico, en el nexo causal 
de la realidad. Partiendo de las relaciones vitales y de la expe- 
riencia de la vida que procede de ellas, esta poesía se lanza a 
construir una conexión de sentido en que se perciba el ritmo 
y la melodía del vivir» (114). Hasta aquí Dilthey. Descuéntese 
todo lo que en este genial autor hay siempre de positivismo y 
se llegará a esto: el hombre tiene en su derredor fragmentado 
esplendorosamente el mundo. No es otro el sentir que reluce a 
través de los autores singulares. La sucesión es amplia y los 
acentos múltiples, pero el acuerdo se enriquece con ello, no se 
quebranta. Oigamos la voz de Petrarca, el primero que dicen 
hombre moderno. Ya Dilthey apreció su analogía con San Agus- 
tín. «Dentro de él luchan también Séneca y Agustín, que, sin 
embargo, van juntos.» Pero Dilthey no discernió su novedad ra- 
dical. Se limitó a señalar un elemento positivo y uno, a su juil- 
cio, negativo. Lo nuevo en él era que se entregaba plena y des- 
embarazadamente al juego de la existencia, «que se enfrenta con 
la vida y confía la última palabra a la razón». Lo negativo, que 
«las doctrinas estoicas fueron debilitadas y completadas con el 
añadido de los auxilios divinos». Con «cuyas medias tintas 
—añade—siempre tropezaremos en medio del despliegue de la 
conciencia de la autonomía moral en los siglos XvI y xvi» (115). 
En realidad, no se trata de medias tintas. Petrarca se inserta en 


(113) DiLTHeEY: Gesam. Schriften, TI, pág. 416. 
(114) Erlebnis u. Dichtung, 10.2 ed, pág. 3. 
(115) DiLrmeY: Gesam. Schriften, II, pág. 419. 
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el legado antropológico anterior. La vida sigue siendo pugna y 
lucha, no como en Heráclito, sino como en el cristianismo. Om- 
nia secundum litem fieri. Et quae visissitudo dicitur, pugna est. 
Por ello domina el conjunto un crepuscular claroscuro: dolor y 
esfuerzo, melancolía y peligro. No ha variado, por tanto, la te- 
mática; sí la actitud. Porque ahora el homtre no tiene fuerzas 
para superar sus defectos, y él, el enfermo, haciendo de la ne- 
cesidad gozo, se recrea contemplativamente en su condición que- 
brada y desfalleciente. Falta poco para que, sanado el dolor y su 
conciencia, recuerdos del cristianismo, quede sólo el dilecto es- 
pecular. La diversidad de éste es la garantía de su belleza. El 
pulcherrimum carmen agustiniano ha dejado de cantar la glo- 
ria de su Creador. Todavía la abigarrada pluralidad se sostiene 
sobre un leve centro de unidad: todavía se tiene la conciencia 
de vivir, no en un pluriverso, sino en un universo: natura uni- 
versi exigit hoc, ut sint homines uniuscuiusque sortis, boni, mali, 
pauperes, divites, potentes, impotentes, domini, servi ut sic de 
reliquis (116). Pero ya cada fragmento toma un valor absoluto 
y la unidad sirve a la individualidad, dándole con su sombreado 
más prestancia. Es como la traducción de Occam, realizada por 
un hombre nuevo que tiene un gozo más amplio de vivir. Mas 
esta verdad arrastra otras: la importancia del fragmento va li- 
gada con una visión de la realidad entera. Francisco Javier 
Conde se ha encargado de acentuarlo en su espléndido libro so- 
bre Maquiavelo. La realidad, que se empezó a apreciar como 
fragmentaria, se supone puro movimiento. Ahora bien: para 
aislar éste, destacándolo en su pura facticidad, la movilidad 
tiene que ser regida por la movilidad, no salir de un plano físico 
hacia uno racional moral. Para ello hay que eliminar :a Provi- 
dencia. La pura movilidad se llama, como rectora, Fortuna. Oh, 
misera fortuna, quanto sono i tuoi movimenti vari et fallaci nelle 
mondane cose! (Boccaccio). La fortuna presenta dos Caras: por 
un lado, su frío naturalismo; por otro, su imprevisible mumen- 
taneidad. No está orientada por ninguna finalidad fundamental 
y así domina y trasciende al hombre: le incluye en secretos e 
intenciones mayores. He aquí su grandeza. Desconocida y ciega, 


(116) PomPONazzI: De Fato, op. 1567, pág. 436. 
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todo lo rige. Aceptarla teóricamente indica sólo aceptar su do- 
rminio, no definirlo. Después del acatamiento, la. determinación 
conceptual puede ir desde el panteísmo hasta el idealismo su- 
jetivo: no se le señala forma. En todo caso, su naturalismo pa- 
rece estar contradicho por su otro carácter, que lleva consigo 
una cierta imprevisitilidad. Pero sólo lo contradice si miramos 
el conjunto de conceptos desde fuera de su propia sistemática. 
Desde dentro, la naturaleza renacentista no comporta una propia 
regularidad finalista-moral, como en la visión cristiana, ni ra- 
cional, como en la científico-moderna, sino es un conjunto ani- 
mado y como mágico. Por ello su naturalismo elimina a Dios, 
pero no las fuerzas del hombre. En medio de los fragmentos mu- 
dables y huidizos, sometidos a una ciega necesidad y fortuna, 
éste se destaca poderosamente. Entre los azares, uno es el de la 
potencia humana: la virtu. En todo caso, algo se ha perdido 
radicalmente: la visión del hombre como persona con un des- 
tino trascendente. El individuo domina la persona. 

El acento estético-heroico del Renacimiento se acuerda con 
el religioso y también heroico de la Reforma. Seguro son mu- 
chas las diferencias. Pero también importantes las analogías. 
Donde aquél decía imprevisible fortuna, afirma ésta Deus in- 
cognitus. Dios es inmensurable, incomprensible e infinito, y, por 
tanto, no lo tolera la naturaleza humana. Nam Deus in sua na- 
tura, ut est immensurabilis, incomprehensibilis et infinitus, ita 
intolerabilis est humanae naturae (Lutero). Todo se pulveriza y 
se disgrega ante este Dios en sí mismo: el mundo y el hombre, 
macrocosmos y microcosmos. Con ellos se dispersa también la 
vida como obra de salvación. Al hombre sólo le queda la radical 
soledad de la creencia: del yo creyente. El yo que ruega, el yo 
que suplica, el yo que espera. También aquí, en el reino del azar, 
se mantiene, como un azar más, el del yo que busca su Dios, a Je- 
sús, y desde la intimidad personal de su creencia habla al Dios 
encarnado y recibe la respuesia de éste. Afirmación de la vida 
en su carácter temporal, naturalismo y salvación por la fe se 
unen inseparablemente. El hombre tiene sólo su yo; desde él 
quiere titánicamente su Dios, su mundo, su sí mismo. 

Todo estaba preparado para el drama, también titánico, de 
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la filosofía moderna. El yo venció al hombre. El yo va acompa- 
fado de su soledad: del mundo como desierto, y desde el yermo 
edifica su vida. De aquí el grave aliento que respiran el cogito. 
ergo sum de Descartes, las condiciones trascendentales de la 
realidad de Kant o el existencialismo de Heidegger. El hombre, 
que empezó siendo una figura mítica, se residenció luego como 
ser natural en un mundo natural; ganó la ciudadanía personal 
desde Dios, logró conjugar el ordo ad invicem con el ordo ad 
Deum, etc., está ya ante nosotros convertido en una magna figu- 
ra trágica. Pero describir la dialéctica que le lleva a esto y la 
línea propia de su actual perfil desborda los límites de nuestro 
actual empeño. Quédense para otra ocasión. 


ENRIQUE GÓMEZ ARBOLEYA. 


Madrid. Julio-noviembre 1949. 


Maurice Legendre 


Sobre la orientación práctica del pensamiento 


español 


RESUMEN 


No tienen rázón muchos de los autores modernos al negar al 
pensamiento español (que conocen muy superficialmente) un 
valor auténticamente filosófico. La Edad Moderna se ha formado 
de la filosofía una ¿ea muy estrecha e incompatible con el hu- 
manismo tanto como con el cristianismo, separando el dominio 
de la acción del dominio del pensamiento, y empobreciendo el pen- 
samiento por la sujeción a los sistemas. 

El buen sentido práctico de España, que se manifiesta desde 
muy antiguo, mantiene que los árboles dan frutos, y que el buen 
árbol da buenos frutos, y el malo, malos. En el principio de una 
institución como la Inquisición, de la cual España no ha tenido 
ni el monopolio ni siquiera la primicia, pero de la cual ha sa- 
bido, a pesar de abusos aislados, sacar grandes beneficios, hay 
una concepción exacta del valor práctico del pensamiento y una 
voluntad de apartarlo de los peligros 4e error. Desde la antigue- 
dad, España es un país de moralistas. Sólo ella en los tiempos 
modernos ha concebido la posibilidad de ciencias morales y polí- 
ticas, y ha trabajado activa y eficazmente en la elaboración de 
estas ciencias. 

Desdeñada por los seuwdlofilósofos, cuyos sistemas se desacre- 
ditan de día em día, España es, en realidad, un país de buen 
sentido práctico y también un país de precursores: sus grandes 
másticos son los intérpretes auténticos de estas excepcionales 
cualidades. 

Hoy todavía es ella fiel a su historia y a su misión, dando al 
mundo el ejemplo del amor a la paz. 


Comencemos por precisar que no nos limitamos a afirmar 
que el pensamiento español tenga un carácter práctico en el 
sentido de que lleve siempre a consecuencias en el dominio de 
la acción personal o de la acción colectiva. Porque esto no lo 
distinguiría de cualquier otro pensamiento; no hay pensamien- 
to, aunque haya sido elaborado en la más hermética torre de 
marfil, que no lleve en último término a la acción. Lo que nos 
esforzaremos en definir es la naturaleza particular que presenta 
en España esa relación universal entre el pensamiento y la 
acción. 

Y nuestra primera observación será precisamente que Espa- 
ña ha creído siempre en la realidad y en la fuerza de esa re- 
lación. Hay aquí desde el principio una grande y decisiva origi- 
nalidad. 

Como hay una filosofía que separa el cuerpo del espíritu de 
tal modo que es imposible concebir su cooperación, hay otra 
que separa completamente el mundo del pensamiento del mundo 
de la acción, con el mayor daño para uno y para otra. Esta con- 
cepción es contraria al buen sentido y a la experiencia, y parece 
que no podría ser defendida sino por algunos hombres aislados. 
Pero es interesante hacer constar que ha estado, en los tiempos 
modernos, y sobre todo en los períodos de crisis pre-revolucio- 
narias, muy en boga. Los revolucionarios proclaman fuertemen- 
te que el pensamiento tiene su dominio aparte, que, por consi- 
guiente, es intangible, y que no puede haber delito de opinión, 
con el fin de poder tranquilamente sembrar las teorías y las 
ideas que echarán por tierra el orden establecido. Y precisamen- 
te por estar convencidos de la estrecha relación que existe en- 
tre el pensamiento y la acción, la niegan con encarnizamiento; 
gracias a esta condición podrán explotarla a fondo, después de 
haber impedido a sus adversarios reaccionar en tiempo oportuno. 
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En este asunto, como en muchos otros, los «intelectuales», sin 
tener al principio intención, hacen el juego a los revolucionarios. 
Pero no tienen siempre el valor de reconocer su error cuando 
advierten, como todo el mundo puede hacerlo, sus consecuencias 
desastrosas. Hay entonces quien, sea por amor propio y pre- 
tensión de infalibilidad, sea por un gusto malsano de populari- 
dad, sostiene teorías en las cuales no puede ya Creer. 

Por esta razón, es preciso modificar profundamente el senti- 
do pérfido con que la leyenda negra ha tachado el nombre de 
la Inquisición. Para la leyenda negra, España es el país de la 
Inquisición, y la Inquisición es, por principio, la guerra al pen- 
samiento. 

Las dos afirmaciones son radicalmente falsas. El carácter in- 
dependiente de los españoles ha retardado el establecimiento de 
la Inquisición en este país. La Inquisición ha funcionado en casi 
todo el resto de Europa Occidental antes de establecerse en Es- 
paña. La Inquisición no se ha establecido en España sino en 
tiempo de los Reyes Católicos, es decir, al final de la Edad Me- 
dia. Pero si ha sido autorizada por la Iglesia, ha sido esencial- 
mente en España una institución del Estado. En el caso de la 
Inquisición, como en muchos otros casos, España ha mantenido 
en los tiempos modernos una institución medieval, adaptándola 
a los tiempos nuevos: No hay nada más interesante que obser- 
var cómo esta institución medieval ha contribuído de un modo 
poderoso y decisivo a la constitución del primero de los Estados 
modernos. Sin la Inquisición, España no hubiera logrado el gra- 
do de unidad (bien incompleta todavía y por mucho tiempo in- 
comp eta) que ha sido la condición de su grandeza espiritual y 
política, de la cual el mundo entero se ha beneficiado. Es uno 
de los grandes méritos de los Reyes Católicos haker comprendi- 
do, en conformidad con la tradición española, que las ideas fal- 


sas, principalmente en religión y en moral, son perniciosas para 
la sociedad y para el Estado. 


Proclamar la utilidad y el bien hecho por la Inquisición no 
es aprobar los errores y las injusticias que ha podido cometer; 
sólo el Tribunal de Dios no comete ni errores ni injusticias. Pero 
es necesario denunciar la hipocresía de los que exageran mons- 
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truosamente la proporción de esos errores y de esas injusticias 
para condenar el principio mismo de una institución que les 
desagrada. Las «víctimas» de la Inquisición han sido mucho 
menos numerosas y, en su conjunto, mucho menos dignas de com- 
paración de lo que los Llorente y otros han pretendido, y la In- 
quisición ha librado a España de los desastres espantosos que, 
a falta de una institución semejante, tan robusta y eficaz, Fran- 
cia, Alemania e Inglaterra han conocido bajo forma de guerras 
civiles, de persecuciones religiosas y de apoyos prestados a los 
enemigos extranjeros por los disidentes del interior. 


No se trata, pues, al restituir a los Reyes Católicos la prin- 
cipal responsabilidad del establecimiento de la Inquisición en 
España, de disculpar a la Iglesia, puesto que esa institución ni 
es un crimen ni siquiera una falta, sino, al contrario, un servi- 
cio excelente en favor de la sociedad. Se trata solamente de dar 
un ejemplo histórico del buen sentido español, que reconocía el 
alcance práctico del pensamiento; y los enemigos de la Inquisi- 
ción, que son generalmente los enemigos de España, y no han 
inventado los crímenes de la Inquisición más que con la inten- 
ción de hacer daño a España, reconocen ellos mismos que la 
opinión pública del país estaba de acuerdo con la Inquisición. 

La represión de la herejía como antisocial, ejercida por el 
Estado, pero bajo el control de la Iglesia, que es la única capa- 
citada para apreciar la herejía, ha sido siempre moderada por 
este control, porque la Iglesia de España, participante, como puede 
hacerlo una élite, es decir, muy ampliamente, en el carácter in- 
dependiente del país, profundamente tolerante, por haker vivido 
durante siglos en relaciones intermitentes, pero con frecuencia 
estrechas, con élites árabes y judías, y, en fin, profundamente 
penetrada de la estrecha correlación entre el pensamiento y la 
acción, no ha admitido jamás la teoría, por lo demás radicalmen- 
te anticristiana, que se pueda convertir a las almas por la fuer- 
za, y Operar de modo decisivo sobre el pensamiento de Otro mo- 
do que por el pensamiento mismo. 

Sería fácil multiplicar los textos y los hechos que aclaran la 
excepcional tolerancia española, violada solamente en crisis en 
que predominaban influencias extranjeras; nos limitaremos a 
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citar aquí un texto emocionante: «... El creer pertenece a la vo- 
iuntad; el temor disminuye mucho el voluntario (3, EticOs), y 
llegarse a los misterios y Sacramentos de Cristo sólo por temor 
servil, es sacrilegio...» 

Además, se prueba por el capítulo De Judaeis, distinción 45. 
Sobre los Judíos ordenó e! Santo Sínodo que a ninguno en ade- 
lante se le hiciera fuerz4... No hay duda alguna que la senten- 
cia del Concilio Toledano es que no se trate de que con ame- 
nazas y terrores los Judíos reciban la fe. 

Lo mismo dice expresamente Gregorio en el capítulo Qui 
sincera, en la misma distinción: Los que con sincera intención 
(dice) deseen traer a la fe perfectu a los apartados de la religión 
cristiana, con halagos no con asperezas deben trabajar; porque 
los que de otro modo obran y bajo este velo quieren apartar a 
esos de las acostumbradas prácticas de su rito, manifiestan que 
más que la causa de Dios, atienden en ello a su propia causa. 

Se prueba, además, por el uso y costumbtre de la Iglesia: 

«... la guerra no es argumento en favor de la verdad de la 
fe cristiana; luego por la guerra los bárbaros no pueden ser mo- 
vidos a creer, sino a fingir que creen y que abrazan la fe cris- 
tiana. lo cual es abominable y sacrílego» (Relecciones Interna- 
clonalistas, del P. maestro fray Francisco de Vitoria. Relección 
primera, De los Indios recientemente descubiertos, e. 15). 

En resumen, el buen sentido español mantiene firmemente 
estas dos verdades fundamentales: 

Todo pensamiento tiene sus consecuencias en el orden de 
la acción. 

Es vano y sacrílego pretender convertir el pensamiento por 
la violencia. 

Entre estas dos verdades no existe el menor antagonismo: 
no puede haber incompatibilidad entre dos verdades. 

El espíritu español piensa que el ártol da fruto, que el buen 
árbol da buenos frutos y que el mal árbol da malos frutos. De 
aquí concluye, muy lógicamente, que el árbol reconocido como 
malo debe ser arrancado. O injertado, si el injerto es posible. 
La Inquisición no se hizo para condenar a los que estaban en 
el error, sino para sacarlos de él. 
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Cuando se trata de males que amenazan la salud del cuerpo, 
todo el mundo reconoce que «vale más prevenir que curar», y 
que la higiene es preferible a la cirugía. Pero cuando se trata 
de males que amenazan la salud del alma, los medios preven- 
tivos y la higiene son declarados como atentatorios a la digni- 
dad humana y a la investigación de la verdad. Cuando se trata 
- de males que amenazan la salud del cuerpo, todo el mundo re- 
conoce que muchas enfermedades son contagiosas y que el in- 
dividuo no tiene derecho (aun en el caso que se le conceda el 
derecho, más que dudoso, de aceptar el mal para sí mismo), 
de exponer la comunidad a perecer por causa de su infección. 
La vacuna es obligatoria. Pero cuando se trata de males que 
amenazan la salud del alma, el individualismo triunfa; es un 
derecho sagrado del individuo emponzoñar la sociedad: Que 
cada uno, incluso los débiles, los ignorantes, los ingenuos, se 
las arreglen para preservar la salud de su alma. 

Cuando, por la aplicación de este sistema absurdo, los revo- 
lucionarios se han apoderado del poder, establecen kien pronto 
un sistema completo, preventivo y represivo, para imponer su 
verdad a todos. Acaparan la educación, suprimen la libertad de 
asociación, de reunión y la libertad de prensa, y ejecutan por 
millones a los que no están todavía convencidos por esos pro- 
cedimientos. Nosotros hemos visto, vemos todavía, el totalitaris- 
mo en acción. En él también el lazo es estrecho enire el domi- 
nio del pensamiento y el dominio de la acción. El pensamiento 
es monstruoso y la acción es feroz. 

La experiencia de la Edad Media desemboca en la Inquisición, 
y la experiencia de los tiempos modernos desemboca en la G. P. U., 
en la Gestapo, etc., y en los campos de concentración. Entre las 
dos experiencias se coloca el liberalismo grotesco, que es, entre 
otras cosas, el desprecio a tener en cuenta la experiencia y la 
realidad, y que por esta razón trabaja siempre por la revolución. 

Se puede lamentar que la Humanidad no sea lo suficientemen- 
te perfecta para instalarse en el liberalismo; pero es preciso 
constatar que tal como es todavía, debe escoger entre el sistema 
de la Inquisición y el de la Policía soviética. 

No se trata, pues, aquí de buscar para la Inquisición las cir- 
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cunstancias atenuantes, como lo hacen los defensores tímidos a 
quienes obsesiona la leyenda negra. Es preciso proclamar el mé- 
rito de la Inquisición, que ha liberado a la Humanidad durante 
siglos de desgracias espantosas. Los abusos de la Inquisición han 
sido menores que los de todos los otros tribunales, respecto de 
los cuales se ha mostrado más avanzada. La sanción de la con- 
fiscación de tienes, por la cual parecía fastidiosa a los demás 
tribunales, ha sido el origen, muy laico por naturaleza, y guber- 
namental, de la mayor parte de los abusos cometidos. 


En conclusión, condenando totalmente estos abusos y decla- 
rando que esa institución no podría hoy día revestir las mismas 
modalidades que en la Edad Media, o en el Siglo de Oro de Es- 
paña, es necesario mantener un principio, que es el de la hi- 
giene mental y moral, necesaria en nuestro medio humano y 
social, por razón de la solidaridad íntima que hay entre el do- 
minio del pensamiento y el dominio de la acción. 


Por esta razón, la elección de la Historia de España y el ejem- 
plo de España en el curso de su evolución, son para nosotros 
preciosos. Y después de haber considerado a este país en su ac- 
tividad por la defensa de su salud espiritual, debemos llevar 
nuestro análisis hasta lo que caracteriza a esa misma salud. Es- 
paña ha sabido y sabe defenderse prácticamente, porque tiene, 
el sentido práctico y no ha separado jamás el dominio del pen- 
samiento del dominio de la acción. 


El sentido práctico del pensamiento español y la cualidad de 
este sentido práctico tienen estrecha relación con el realismo del 
espíritu español y con su- humanismo. 

El español ha estado siempre preocupado de alcanzar la más 
sólida realidad. Se da cuenta que hay diversos planos de reali- 
dad más o menos sustanciales, y no se instala en el primero 
que se presenta o en el primero que se percibe. Segismundo, 
en La vida es sueño, ve dolorosamente plantearse para él el pro- 
blema de la verdadera realidad. ¿Cuál es la verdadera realidad? 
¿Cuál es la falsa realidad? La una es felicidad, la otra es des- 
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gracia; pero desde que el problema se plantea, la sombra de la 
desgracia se proyecta aun sobre las horas en que el personaje 
goza de los elementos de la dicha. Aquí el protlema es simple y 
susceptible de una solución clara: Las dos realidades, la una 
aparente y falsa, la otra verdadera y conforme a su aparien- 
cia, por muy opuestas que sean desde el punto de vista de la 
| felicidad del hombre, están situadas en el mismo plano. Por 

eso se concibe que la una pueda sutituir a la otra, o, más exac- 
tamente, que cada una de ellas pueda haber sido la verdadera. 

La situación de Unamuno, empeñado en el mismo problema, 
en El sentimiento trágico de la vida, es diferente. La realidad 
incompleta de la vida mortal no está en el mismo plano que la 
realidad intensamente querida de la vida inmortal. Pero esta 
intensidad, de deseo más bien que de voluntad, no es una ga- 
rantía absolutamente aquietante. Para el que cree en la divi- 
nidad de Cristo, en su Evangelio y en los dogmas de la Igle- 
sia, la realidad de la vida inmortal en el más allá es superior, 
no solamente en cualidad, sino en certeza, a la realidad de la 
vida mortal. En el plano de la heterodoxia, del cual no puede 
evadirse, Unamuno está condenado a buscar gimiendo, sin ja- 
más encontrar; pero puede muy bien lanzar a otras almas 
que él despierta y sacude por el camino en que ellas se en- 
contrarán y se adherirán a la realidad superior. 

Este donquijotesco Miguel de Unamuno, como dice justa- 
mente Antonio Machado, nos conduce naturalmente a conside- 
rar el caso de Don Quijote mismo: Toda la obra prodigiosa 
obliga a los que saben leer a la meditación sobre los diversos 
planos de la realidad, y hace ver a los que tienen ojos que to- 
dos, en cualquier grado, por nuestras pasiones, por nuestros pre- 
juicios, por nuestra insuficiencia de información, que no nos 
impide concluir, deformamos la realidad para hacer nuestra rea- 
lidad; Don Quijote nos divierte por la enormidad de su defor- 
mación, pero este divertimiento debe obligarnos a una reflexión 
sobre nosotros mismos: la inmensa difusión del Quijote, el más 
leído de los libros puramente humanos, se debe, lo hemos dicho 
ya en otra parte, al carácter universal de ese personaje, en apa- 
riencia absolutamente singular; digamos, para ilustrar con un 
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ejemplo más nuestra tesis, que la realidad tantas veces inadver- 
tida de la universalidad del personaje Quijote es tan sólida y 
consistente como la realidad, para todos evidente, de su sin- 
gularidad. Para Don Quijote, su realidad es la más real; así tam- 
bién una enfermedad imaginaria es una enfermedad real, por lo 
que hace sufrir; pero nosotros penetramos su inanidad. En su- 
ma, el problema de la realidad está aquí planteado de la manera 
más original y más estimulante para los hombres de todas las 
condiciones y todos los temperamentos intelectuales, pero no 
está resuelto. 


Los que lo han resuelto son los místicos españoles. El impul- 
so impetuoso de Santa Teresa y de San Juan de la Cruz abre 
todos los planos de la realidad, sin concederles nada, sin que 
estos santos dejen en ella nada agarrado, como la oveja que deja 
sus vellones en las espinas del zarzal; y ese impulso no se de- 
tiene sino en Dios. Sólo Dios basta. Pero los grandes místicos 
españoles, con el sentido práctico de su raza, reconocen la exis- 
tencia de diversos planos, de diversos grados de la realidad; sa- 
ben que en este mundo los estados místicos, anticipaciones de 
la Bienaventuranza celestial, son de muy rara excepción, y 
que el cristiano, normalmente, debe tender a su perfección por 
los medios que la Iglesia de Cristo pone a disposición de to- 
dos los fieles. El camino de perfección está trazado en el Pa- 
drenuestro, que «encierra en sí todo el camino espiritual, desde 
el principio hasta engolfar Dios el alma y darle abundosamente 
a beber de la fuente de agua viva que está al fin del cami- 
no» (C. de P., Cc. XLII). Por esta razón, la Santa, radicalmente 
opuesta a la monstruosa absurdidad protestante, que separa la 
fe de las obras, exige «obras y más obras». El sentido práctico 
no pierde jamás sus derechos. Y no hay nada más práctico para 
el hombre que asegurar por todos los medios apropiados a su 
condición de hombre su salud eterna. 


En suma, al final de la Edad Media, España, que conserva 
y hace fructificar mucho de su Edad Media, nos aparece como 
la nación de la Inquisición. El sol de la Edad Media no se pone 
en su dominio espiritual. Pero, al mismo tiempo, ese sol tiene 
un esplendor de aurora, y España, desde el principio de los tiem- 
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pos modernos, nos aparece como la nación antiprotestante por 
excelencia. Todas las demás se dejan más o menos seducir. Es- 
paña queda como muralla de la catolicidad: la salva en la Euro- 
pa Occidental y la engrandece en Jos nuevos mundos; im- 
perturtable en su catolicismo, apenas rozada por el erasmis- 
mo, divagación de intelectuales incompatible con su robusto sen- 
tido práctico, asiste, después de haber asegurado la victoria del 
catolicismo, a las evoluciones y a las revoluciones del protestan- 
tismo, y, finalmente, a su descomposición. La posición que ha to- 
mado en el comienzo de los tiempos modernos conserva todo 
su valor y su actualidad. España no ha admitido que la fe que 
no obra sea una fe sincera; no ha admitido que la interpreta- 
ción de los textos más delicados y más difíciles de comprender, 
textos que se refieren, sobre todo, a la felicidad del hombre, fuera 
abandonada a todas las incompetencias y a todas las pasiones; 
no ha admitido que pudiera haber una unidad de Iglesia sin 
jefe, y que la Iglesia pudiera repudiar la unidad. Todas ellas, de- 
cisiones de buen sentido y de sentido práctico. 


La concepción absurda del pensamiento estéril, ese neomal- 
tusianismo ideológico, debía inevitablemente convertirse en un 
ideal. No es divertido buscar siempre en medio de gemidos. El 
gemir profesional ha perdido el amargo sabor del gemir espon- 
táneo que, cuando es sincero, es emocionante. Se llega entonces 
a esa fórmula, último avatar del pensamiento combinado de 
Lutero y de Pascal: «Si Dios tuviera encerrada en su mano 
derecha toda verdad y en su izquierda la única y siempre viva 
impulsión hacia la verdad, aun con la condición suplementaria 
de engañarme eternamente, y si El me dijera: «Escoge», yo 
me arrojaría con avidez sobre su mano izquierda, y diría: «Pa- 
dre, dame esto. La verdad es sólo para Ti» (Lessing, Eine Dup- 
PU S NV si Tr Mor Do: 100). 

Este texto capital, que termina un período de la Historia del 
pensamiento humano, es citado por P. Mesnard en el hermoso 
libro que ha consagrado al Verdadero rostro de Kierkegaard. 
Hacía falta que después de haberse permitido todas las fantasías 
a costa de la verdad y del buen sentido, después de haber bus- 
cado (esta vez encontrándolos) todos los riesgos del error, con pre- 
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dilección el pensamiento revolucionario moderno, llegase al re- 
pudio radical de la verdad. Esta vez no se busca ya gimiendo, 
por temor de no encontrar; se busca jugueteando con la alegre 
certeza de no encontrar. 

Traspongamos este bello ideal filosófico religioso al domi- 
nio de la moral, del derecho y de la gobernación, a todo aquello 
de que tratan las ciencias morales y políticas, y comprendere- 
mos mejor la situación actual del mundo: es decir, comprobare- 
mos que la trasposición está ya hecha. 

España, a pesar de los violentos asaltos de la revolución bajo 
sus diversas formas, no ha avalado esos absurdos en el orden 
ideológico, ni en el orden práctico, puesto que comienza por pro- 
clamar la solidaridad de los dos órdenes. 

Y es que el buen sentido que la protege está sólidamente en- 
raizado en ella en época anterior del Siglo de Oro, y aun a la 
Edad Media: es congénito. 

Es muy notable que la cultura de los grupos selectos en Es- 
paña haya conservado la comunicación con la cultura popular. 
La obra maestra de la literatura española es accesible a las 
gentes del pueblo. Santa Teresa, que no hatía recibido más que 
una cultura muy rudimentaria, escribe un castellano que causa 
la admiración de fray Luis de León, y expresa con una espon- 


taneidad maravillosa lo que los filósofos profesionales no con- 
siguen expresar, 


El humanismo popular ha infundido a la lengua y al pensa- 
miento una savia vivificante. Este humanismo se complace en 
la familiaridad de los refranes, cuya fórmula, casi siempre muy 
feliz, es un excelente modelo de lensuaje. Los refranes resumen 
la experiencia y la sabiduría de los antiguos; son tradición. Los 
innovadores, las gentes que pretenden comenzar todo de nue- 
vo, que quieren operar una revolución (la revolución es vuelta 
al punto de partida, por medio de una trayectoria circular), des- 
deñan los refranes y los olvidan. El pueblo español ha conser- 
vado este tesoro de sabiduría, de sabiduría práctica, algunas ve- 
ces burdamente práctica, pero muchas más con finura, y fre- 


cuentemente penetrada del espíritu de los proverbios de la Sa- 
grada Escritura. 
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El pensamiento y la lengua de España, sólida y sanamente 
elaborados, y que han sufrido menos que los de otras naciones 
de la Europa Occidental la catástrofe de las invasiones germá- 
nicas, han llegado antes que los de éstos a su madurez; este 
avance no es solamente una prueba de vigor y de salud, no es 
solamente una satisfacción de amor propio para el pueblo es- 
pañol: ha tenido la inmensa ventaja de hacer coincidir esta ma- 
durez con un período todavía sólidamente cristiano; la literatu- 
ra del pensamiento español ha conservado una gran fuerza de 
resistencia a todos los venenos del período revolucionario, a to- 
das las lucubraciones de los seudointelectuales. 

No hay nada menos práctico que la revolución de los in- 
telectuales. 

Señalemos aquí que la lengua española, que no está sustraí- 
da a las influencias populares, tiene un vocabulario de una ex- 
trema riqueza. Julio Casares observa que el diccionario de la 
Academia española contiene casi doble número de términos que 
el diccionario de la Academia francesa. Aun dejando aparte lo 
que hay de accidental en esta diferencia, por consecuencia del 
exceso de depuración llevada a cabo por Malherbe y su escuela, 
es preciso reconocer que el vocabulario español es mucho más 
rico que el vocabulario francés; la construcción de la frase es- 
pañola es más sutil también que la construcción de la frase fran- 
cesa, y se adapta más fácilmente al movimiento del pensa- 
miento. 


El genio práctico de España se traduce en la literaura y en 
la filosofía por la importancia del lugar que ocupan los mora- 
listas y los educadores. Confesamos no haber leído la historia 
de la literatura española que compusieron, o más bien comen- 
zaron a componer, los PP. Mohedanos, y que al final del to- 
mo octavo no llegaban todavía a Lucano, y nos permitiremos con- 
siderar a Séneca como uno de los más antiguos autores de la 
literatura española; ahora bien: con él se afirma ya en esta 
literatura una predilección por el moralismo. «Cuando se exa- 
mina, dice Ganivet, la constitución ideológica de España, el ele- 
mento moral y en cierta medida religioso que más profunda- 
mente se descubre, el cimiento, por así decir, de todo el resto, 
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es el estoicismo; no el estoicismo brutal y heroico de Catón, ni 
el estoicismo sereno y majestuoso de Marco Aurelio, ni el estoi- 
cismo rígido ni exagerado de Epicteto, sino el estoicismo natu- 
ral y humano de Séneca... 

Es inmensa y realmente imposible de medir la parte que 
se debe al senequismo en la conformación religiosa y moral. y 
aun en el derecho consuetudinario de España, en el arte y en 
la ciencia popular, en los proverbios, máximas y refranes y aun 
en aquellas ramas de la ciencia cultivada, a las cuales jamás 
se aplicó Séneca...» Sin suscribir completamente estas afirma- 
ciones de Ganivet, se puede, y aun se debe admitir que Séneca 
es uno de los más grandes representantes del genio español. Los 
moralistas del Siglo de Oro han ejercido una inmensa infiuen- 
cia en toda Europa civilizada. 

El moralista es un educador para las personas mayores. Es- 
paña es un país de grandes educadores, desde San Leandro has- 
ta Andrés Manjón y Manuel Siurot, pasando por Vives. 

Aquí se plantea claramente una cuestión capital: autores 
eminentes, todavía hoy, regatean a Vives el título de filósofo. 
Yo pienso que si alguno ha tenido el amor de la sabiduría, es 
decir, de la verdadera filosofía, ése es Vives. 


Este título de filósofo es periódicamente objeto de tentativas 
de acaparamiento. En el siglo xvIrr francés, los espíritus más es- 
trechos y más superficiales, cuyo tipo es Voltaire, han preten- 
dido reservárselo. En el siglo xrx, cuando nadie tomaba en se- 
rio la filosofía de esos aficionados, el monopolio de la filosofía 
fué reclamado por los fabricantes de sistemas: se iba al extre- 
mo opuesto, España parecía estar al abrigo de ese nuevo conta- 
gio, lo mismo que del primero: país católico, país humanista, país 
de tradición, país penetrado de la sabiduría proverbial, sabidu- 
ría compleja, diversa, y a veces contradictoria, porque es viva, 
España era, para gloria suya, muy incapaz de ese género de lu- 
cubraciones que se llaman sistemas. Los enemigos de su cato- 
licismo, de su humanismo y de su tradición se han reducido, 


ORIENTACION PRACTICA DEL PENSAMIENTO ESPAÑOL 587 


cuando han querido subvertir todo esto, a tomar un sistema del 
extranjero. Y ésta fué la grotesca aventura del krausismo. La len- 
gua española rehusó traducir el sistema, trasplantado, no sin 
desganas, de modo improvisado y al final de una generación, ese 
hongo metafísico que se descompuso. Los metafísicos y los edu- 
cadores (porque el genio español habría hecho esa pequeña in- 
cursión en el krausismo) dieron lugar a una generación de polí- 
ticos, los unos preparadores y los otros fautores de la revolución : 
una vez más, el pensamiento puro, o supuesto puro, revelata en 
el dominio de la acción sus virtualidades desconocidas. 


Pero la crisis no ha terminado con la bancarrota del krausis- 
mo. El marasmo de la filosofía auténticamente española en el 
Siglo xIx (el gran Balmes está aislado, tanto más aislado cuanto 
que una muerte muy prematura le ha impedido extender más 
su influencia personal) no pudía sino alentar las tentativas de 
renovación. Desde hace medio siglo, el movimiento filosófico de 
España ha sido germanizado y sistematizado con un talento, con 
una erudición y con una sinceridad y una probidad intelectual 
irreprochable, cualidades todas que habían faltado lamentatle- 
mente a los iniciadores del krausismo, y no se encontraban sino 
parcialmente en sus primeros continuadores. Que este influjo de 
pensamiento extranjero haya aportado enriquecimiento al te- 
soro filosófico de España, no tiene duda alguna; pero tampoco 
es dudoso que pondría en peligro de desviar la tradicción prác- 
tica del pensamiento español, si el vigoroso genio de España, que 
permaneció intacto a través de períodos de marasmo en sus ma- 
nifestaciones, no debiera asimilar en este orden, como lo ha he- 
cho siempre, en todos los demás órdenes (el caso de la arquitec- 
tura es típico), las novedades bruscamente introducidas desde 
fuera. 


La realidad del riesgo corrido es sensible, por ejemplo, en la 
excelente historia de la filosofía recientemente publicada por 
nuestro eminente amigo Julián Marías, historia en donde la par- 
te de la filosofía española se ha reducido tanto en beneficio de 
los grandes sistemas. 

Detalle típico que tomamos a otro amigo no menos eminen- 
te, E. Lafuente Ferrari, que en un artículo (Insula, 15 de agosto 
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de 1948) sobre «Ortega y la crítica de arte», después de haber 
alabado la abundancia de ideas luminosas del filósofo, añade: 
«Bien desearíamos que algún día Ortega nos ofreciera estos con- 
ceptos ensanchados y articulados en un sistema.» Nuestro tiem- 
po quiere sistemas en filosofía, como en arte, como en política, 
como en todo. Muchos no han descubierto todavía que la reali- 
dad hace explotar los sistemas. Es una ilusión común que la 
Humanidad ha llegado a un grado de sakiduría, a una suma 
de experiencia que desembcca necesariamente en un sistema. 
No es cierto que los sistemas deban imponerse nunca; es evi- 
dente que son, en esta edad de la Humanidad, prematuros y efí- 
meros, y ni siquiera presentan en filosofía las ventajas que pre- 
sentan en las ciencias, en donde bajo la forma de hipótesis ace- 
leran el ritmo de los descubrimientos. 


El buen sentido práctico de España se encuentra mal en los 
sistemas. Y no es preciso ver en ello una prueba de ineptitud 
para la filosofía, sino, al contrario, una prueba de sabiduría su- 
perior. Este buen sentido práctico resplandece en los dos filóso- 
fos cuya memoria celebra España en este año; los dos fundan 
sobre asientos doctrinales inconmovibles reglas de acción, y Bal- 
mes llega hasta aplicar esas reglas al detalle de casos concre- 
tos. Los escritos políticos de Balmes expresan una sabiduría po- 
lítica muy superior, no sólo a ¡a de los partidos de su época, 
sino también a la de los gobernantes menos malos. 


En el notable conjunto de trabajos publicados en el número 
especial de la revista Pensamiento, sobre «Suárez en el IV cen- 
tenario de su nacimiento», la cuarta parte se refiere a cuestio- 
nes de orden práctico: La naturaleza de la propiedad privada 
en las doctrinas de Suárez; variaciones sobre la filosofía jurídica 
y política de Francisco Suárez; la democracia en la doctrina 
de Suárez; doctrina de Suárez sobre el origen y sujetos de la 
autoridad civil; el derecho de guerra en Suárez. 

El autor del estudio sobre la filosofía jurídica y política de 
Suárez hace notar justamente que este gran filósofo no tiene 
sistema, y no trata la filosofía de Santo Tomás como un sistema 
estancado, «sino más bien se puso la meta en un renacimiento 
de la ejemplar amplitud de miras de Santo Tomás, preguntán- 
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dose constantemente qué hubiera dicho Santo Tomás... ante este 
problema actual, ante esta imprevista consecuencia de una an- 
tigua solución... 

No hay, pues, un sistema suarista, ni siquiera allí donde Suá- 
rez es más personal y original: en su teoría jurídica y política». 

La otra admirable de Vitoria y de otros grandes creadores 
españoles de Derecho Internacional, nos ofrece otro ejemplo bri- 
lante del modo cómo la más alta especulación metafísica y teo- 
lógica producen en el dominio de la acción consecuencias que 
importan a la vida de todos los individuos, de todos los grupos, 
de todas las naciones. 

El mismo buen sentido práctico que se manifiesta en la in- 
quisición, en el moralismo, en el humanismo educador, en el des- 
precio de los sistemas, en la doctrina católica del Derecho inter- 
nacional, se manifiesta en la casuística. La casuística, como 
tampoco las otras manifestaciones que acabamos de recoger, es 
un monopolio exclusivo de España: es una exigencia del huma- 
nismo y del cristianismo; está en el Evangelio. Pero aun en esto, 
España ha marcado vigorosamente su carácter, ha tenido las 
principales iniciativas; pero no se ha contentado con lanzar 
la semilla: ha cuidado, más que todos los demás, la mies, y ha 
cosechado abundantemente. 

La originalidad del papel de España está subrayada por lo 
que se podría llamar el incidente Pascal. El espíritu geométrico 
de Pascal es incapaz de comprender la casuística, y su incom- 
prensión está todavía reforzada por su resentimiento contra los 
jesuítas: cada uno sabe que el fin justifica los medios, por lo me- 
nos cuando este fin es hacer daño a los jesuitas. Pero lo que 
es revelador aquí no es la estrechez de espíritu y el prejucio 
de un individuo; es que esta estrechez de espíritu y este pre- 
juicio hayan sido aprobados por tantas gentes; la casuística ha 
ocupado el lugar junto a la Inquisición en el Indice de los an- 
ticlericales. Y, en consecuencia, como ha observado el abate Bau- 
din, el desarrollo de la ciencia moral en Francia se ha retrasado 
dos siglos. 

La casuística, y esto es lo que constituye su inmenso valor, 
llega hasta lo último en la apreciación de las consecuencias 
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prácticas de las ideas. Es lo opuesto a ese desdén de las conse- 
cuencias prácticas que caracteriza los falsos intelectuales y los 
revolucionarios disfrazados. 


Las expresiones de pensamiento desinteresado y de ciencia 
desinteresada son equívocos. Son verdaderos, con una verdad 
muy evidente, si se quiere hacerles significar que la preocupa- 
ción de ganar dinero impediría al pensador pensar bien y al sa- 
bio saber bien. Son de una verdad un poco más penetrante si 
significan que, por temperamento, el verdadero pensador y el 
verdadero saktio encuentran suficiente gozo en su actividad pro- 
pia, para no buscar los gozos que proporciona el dinero; expre- 
san una experiencia más preciosa y más eficazmente instructiva 
si quieren decir que la búsqueda prematura de las aplicaciones 
de la ciencia y del pensamiento (impaciencia que es perfecta- 
mente compatible con el temperamento del sabio y del pensa- 
dor) corre mucho peligro de conducir a conclusiones precipita- 
das y mal fundadas. La historia de las Ciencias abunda en ejem- 
plos de investigaciones llevadas por pura curiosidad científica, 
y que han llegado a ser, más o menos tiempo después de haber 
sido efectuadas, productoras de aplicaciones de un rendimiento 
económico considerable. 

Pero el momento en que de estas verdades incontestables se 
pretende sacar la conclusión de que el dominio del pensamien- 
to y el de la acción son extraños el uno al otro y no se interfie- 
ren sino accidentalmente, se comete un sofisma de primera mag- 
nitud. Todo lo que se tiene derecho a concluir es que las conse- 
cuencias prácticas de una idea, de una teoría o de un descubri- 
miento científico o filosófico no son inmediatas, sobre todo si no 
han sido buscadas, intentadas y previstas; dichas consecuencias 
pueden producirse después de un intervalo que parecería largo al l 
que lo apreciase desde el punto de vista de una existencia indi- 
vidual, pero que no es jamás muy largo desde el punto de vista 
de la Historia: se producen siempre. Descartes, que con razón 
desconfiaba tanto de los «discípulos», y cuyo pensamiento ha si- 
do disfrazado sin piedad, no tiene alguna responsabilidad en es- 
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tas extravagancias de la ciencia y la filosofía modernas, de la 
que él es el principal fundador. Dice muy claramente, hatiando 
de las matemáticas, es decir, de la disciplina intelectual más 
abstracta, que presentan el doble interés de satisfacer la curio- 
sidad del espíritu y de proporcionar los medios de construir má- 
quinas que economicen el esfuerzo del hombre. Pero más carac- 
terístico todavía es el pasaje del Discurso del Método donde nos 
revela que su ambición científica es renovar la medicina, porque, 
explica él, si hay un medio de hacer a los hombres más felices 
y mejores que lo que han sido hasta ahora, es en la medicina 
donde es preciso buscarlo; actitud, de otro modo, más compren- 
siva y bienhechora que la de un Pascal o un Moliére, que se li- 
mitan a algunos sarcasmos amargos o algunas bromas groseras, 
no queriendo ver más que el ridícuio de los médicos, sus con- 
temporáneos, aumentándolo para verlo mejor. 

Es una desventaja para el prestigio de los médicos, pero 
es también un estímulo para la medicina, el que las deficien- 
cias de esta disciplina sean denunciadas por el sufrimiento y 
por la muerte; los enfermos incurables (como Pascal y Moliere), 
y los pacientes y los amigos de los difuntos no tienen indulgen- 
cia para los médicos; lo mismo que los inquisidores no cometen 
más que injusticias, los médicos no cometen más que errores, 
mortales para los potrres enfermos. Sin embargo, se recurre a 
los médicos, como se funda, con otros nombres, una Inquisi- 
ción en provecho del propio partido. 

Hay que notar aquí que la tradición de los médicos filóso- 
fos y humanistas, vieja en España (uno de ellos Gómez Pe- 
reira es. en cierta manera, un precursor de Descartes), es más 
que nunca hoy floreciente. 

Habría mucho más que decir sobre esto si no debiera ser 
próximamente publicada una demostración que hemos intentado 
en una conferencia en la Facultad de Derecho de Madrid; ro- 
gamos a los lectores de este estudio que nos dén crédito: hasta 
que se haga esta publicación, de la cual nos limitaremos a 


resumir las conclusiones (1). 


(1) Véase «España y las ciencias morales y políticas», que se publicará en 
la Revista de la Facultad de Derecho de Madrid, 1949, núm. 16. 
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España es, por excelencia, el país que ha cultivado las cien- 
cias morales, es decir—precisémoslo—, las ciencias que ilustran y 
confirman las enseñanzas de la moral, pero no que fundan la 
moral, como pueden creerlo, o más bien tratan de hacerlo creer, 
los ateos y los deístas. Y precisamente porque España ha creído 
en la posibilidad de ciencias morales, los sabios «modernos» no 
se han dignado darle el título de nación científica, y, por lo mis- 
mo, los filósofos, no menos modernos, le niegan el título de na- 
ción filosófica, porque no fabrica sistemas. 

España no se ha limitado a afirmar la posibilidad de las 
ciencias morales en un mundo intelectual donde el concepto de 
ciencia era juzgado incompatible con el dominio de la moral 
(cuando estaba contorme en reconocer que hay un dominio de 
la moral). Ha trabajado por la elaboración de estas ciencias, y, 
por de pronto, en acumular una enorme cantidad de materiales * 
de mucha importancia para su edificación. 


Pero su ambición ha sido todavía más alta y más «práctica» 
a la vez: ha admitido la posibilidad de ciencias morales y polí-- 
ticAs, y ha cultivado estas ciencias, que, sin duda, están todavía 
en la infancia, pero se van desarrollando, sobre todo gracias a 
ella, afortunadamente, para la felicidad de la Humanidad fu- 
tura. Su genio práctico y humano la ha servido bien en esta 
empresa, y ya ha dado al menos una prueba brillante de la 
rectitud de su orientación, repudiando enérgicamente desde su 
principio el maquiavelismo que ha arrastrado al mundo «moder- 
no» de catástrofe en catástrofe y le amenaza hoy con una rui- 
na total. 

Es, sin duda—añadiremos nosotros aquí—, en virtud de este 
sentido práctico superior y de esta actitud, para las ciencias 
morales y políticas, por lo que España es un país de precursores 
y de profetas, Nuestro amigo Juan Estelrich, que reúne en raro 
grado las cualidades del erudito y del publicista, acaba de pu- 
blicar, bajo el título Las profecías, se cumplen, un libro en el que 
muestra que más de una vez los hombres de estudio y meditación 
han previsto lo que no han sabido prever los llamados hombres 
de acción. La ceguera de éstos en el mundo político moderno se 
debe a su desprecio del lazo que une la acción al pensamiento; 
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su acción es incoherente porque su pensamiento es incoherente, 
o superficial, o inexistente, y no pueden ver en los acontecimien- 
tos más que incoherencias. Pero reprocharemos a Juan Estel- 
rich, como a Julián Marías, no haber dado a España su par- 
te, reproche atenuado en la especie, porque el libro sobre las 
profecías no implica, como un manual de Historia de la Filoso- 
fía, los censos metódicos y las reseñas completas que exige el 
: método cartesiano o, más simplemente, el método científico. 
Nosotros: no emprenderemos aquí la «defensa e ilustración» 
del profetismo español, que merece un estudio aparte, pero re- 
cordaremos, a título de ejemplo particularmente actual, la sin- 
gular clarividencia de Donoso Cortés ante el peligro ruso. 


España, en el curso de su historia, ha mostrado de una ma- 
nera clara este amor de la sabiduría, que es la filosofía misma. 
Humanista, no con un humanismo de biblioteca, sino con un 
humanismo viviente, predestinado al cristianismo por sus virtu- 
des naturales, más tarde católica integralmente, siempre ha sa- 
bido que hay una relación estrecha entre el dominio del pen- 
samiento y el de la acción, y de aquí ha concluído que el pen- 
_samiento debe ser resueltamente orientado hacia la acción; y es 
preciso querer y no sufrir las consecuencias prácticas de su pen- 
samiento; y por eso es necesario pensar justamente y no bus- 
car «la originalidad» y jugar con las ideas. | 


El mal árbol da malos frutos; desde que se puede reconocer, 
debe ser cortado y arrojado al fuego. Esta actitud no tiene nada 
del pragmatismo. Más aún, le es contrario. España sate hacer 
justicia a la vez a Marta y a María. Nadie ha tenido por Marta 
una devoción más tierna que la gran contemplativa Teresa Je 
Jesús. La España culminante, aquella del Siglo de Oro, ha rea- 
lizado prodigios a la vez en el orden del pensamiento y en el or- 
den de la acción. La figura colosal de Suárez es un ejemplo de ello, 
entre otros muchos; la de Balmes, bastante aislada, por el con- 
trario, en su época, prueba que en los períodos más ingratos el 
genio español está siempre vivo y presto a la acción. 
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Pero, sin duda, la mayor enseñanza española es la de los mis- 
ticos, en quienes Bergson veía la expresión suprema del pensa- 
miento humano. Los místicos se elevan a las más altas cumbres 
de la contemplación, a las cimas que no pertenecen ya a nues- 
tro mundo; sin embargo, están en pie firme, no fiotan en las 
nubes; son los realistas perfectos; las más bellas palabras, las 
más seductoras apariencias, no les contentan ni les retienen un 
instante; cuando debe moverse en este mundo, nadie mejor que 
Santa Teresa, tiene el sentido práctico según el mundo, pero 
ella no se organiza en este mundo más que para mejor evadirse 
de él y llegar a aquel en quien en la perfección del amor, la 
contemplación y la acción están, en fin, confundidos. 

Los pueblos no están, como las personas, destinados a la vida 
eterna, y, por consiguiente, no pueden llegar a este grado su- 
premo, que no es ya del mundo donde ellos viven; pero nin- 
guna nación se ha acercado tanto como España a aquel mundo 
superior, porque su pensamiento estuvo siempre orientado rec- 
tamente y lealmente hacia una acción bienhechora. Hoy mis- 
mo, fiel a su historia moral y política, el país de Vitoria, país 
de buen sentido práctico y de filosofía humanista y cristiana, 
país de precursores, da a los otros países el ejemplo de una men- 
talidad y de una conducta igualmente inspiradas en el espíritu 
de la paz (1). : 


MAURICE LEGENDRE. 


(1) La traducción del francés ha sido hecha por María Fernández Serrano. 


Mateo Febrer, O. P. 


Metafísica de la belleza 


(*) Véanse los números 19 (1946) y 24 (1948) de esta REVISTA, 
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IV 
LA TRASCENDENTALIDAD DE LA BELLEZA AL TRAVÉS DE LO FEO 


La existencia de lo feo es un hecho. Ello, no obstante, consti- 
tuye una demostración de la trascendentalidad de la belleza. 
Pero no precisamente disimulando (o cuasi negando) la fealdad 
de las cosas deformes, sino reconociendo que existe lo feo verda- 
deramente tal. Comparación con la bondad y la verdad. De suyo, 
lo feo no puede ser hermoso, como la maldad y la falsedad no 
pueden ser buena y verdadera, respectivamente. Lo feo, en un 
orden, sólo puede ser bello en otro orden. Lo feo puede darse 
por tres defectos fundamentales: 1.2, por defecto de la forma 
adecuada; 2.0, por defecto del fin adecuado, y 3.2, por una mala 
relación. Sólo desde el punto de vista de otra forma, de otro fin 
o de otra relación, puede lo feo considerarse como hermoso. 


v 
TODAS LAS CATEGORÍAS ESTÉTICAS CONFLUYEN EN LA «VARIEDAD» 


Los autores están unánimemente de acuerdo en que la varie- 
dad es esencial a la belleza, Sin embargo, es imposible que pue- 
da entrar en su constitutivo formal, Porque, 


vI 
LA «VARIEDAD» ES UN CONCEPTO CONTRARIO A LA BELLEZA 


A) Primera prueba: Indirecta. Por la variedad es imposible 
demostrar la belleza de Dios, ni la de los espíritus, ni la moral, ni 
la de las cosas materiales nobles. Por lo que se refiere a la 
belleza de Dios, no interesa la demostración por vía de causa 
ejemplar. Santo Tomás, sin embargo, sólo intenta esa vía. Im- 
teresa por vía de propia y formal entidad. El concepto de varie- 
dad impide llegar a la verdadera y propia belleza de Dios. Los 
autores que lo intentan, se ven obligados a reconocerlo. 


IV 
LA TRASCENDENTALIDAD DE LA BELLEZA AL TRAVES DE LO FEO 


Son muy graves los escollos con que ha de tropezar la Esté- 
tica si persiste en sostener el concepto formal de belleza con so- 
portes predicamentales. No le valdrá mantener de palabra que 
la belleza es trascendental. Precisamente, este apriorismo le 
ccmplicará las cosas hasta tal punto que le hará incurrir en la 
contradicción de la proposición siguiente: 


La nocion metafísica de la belleza por las categorías, ha de 
afirmar que lo feo es hermoso secundum ídem, o ha de negar la 
existencia real de lo feo. 


Señalemos antes dos cosas: Primera, que casi todos los filó- 
sofos estéticos profesan como principio metafísico la trascen- 
dentalidad o universalidad absoluta de la belleza, al menos no- 
minaliter, Y segunda, el hecho objetivo e indiscutible de lo feo. 

Pues bien: hemos demostrado ya que la trascendentalidad 
del pulchrum definido por las categorías se queda en un puro 
nombre o en una aspiración de buena voluntad; que, por mu- 
cho que nos empeñemos en señalarle funciones trascendentales, 
«realiter», se queda en predicamental. Y como lo feo es siempre 
y necesariamente predicamental, resulta, que hacen pertenecer 
lo bello y lo feo a un mismo orden metafísico, puesto que se afir- 
man desde el mismo e idéntico punto de vista de la predicamen- 
talidad. 

Si una Cosa, pues, es fea (que siempre lo es praedicamenta- 
liter), nunca podrá ser bella, trascendentaliter, con la trascen- . 
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dentalidad de las categorías (única en que los estetas han de- 
jado necesariamente a la helleza), porque lo bello por catego- 
rías es también, siempre y necesariamente, predicamental, aun- 
que se le llame trascendental. 

Mas como, por otra parte, el principio universal y trascen- 
dental es por definición inexcepcionab:e, y, por lo tanto, ha de 
tener preponderancia sobre cualquier otra afirmación, si se 
persiste en mantener la trascendentalidad por las categorias, 
será inexorable esta doble consecuencia: O tendrá que afirmar 
que las cosas deformes son bellas «secundum idem», o tendrá que 
negar la existencia real de lo feo por virtud e imposición de la 
trascendentalidad que «nominaliter» profesa «de la belleza, 


Como se ve, hay un error de deducción lógica. Entre el prin- 
cipio y la evidencia experimental no puede haber contradicción. 
Y si la hay, tiene preferencia el hecho de experiencia, como 
dice Alberto Magno: «Omnis autem acceptio quae firmatur a 
sensu, melior est quam illa quae sensui contradicit» (1). 

Si es evidente, pues, que existe lo feo, no hemos de disimu- 
larlo con el oropel de un seudotrascendental, sino afirmarlo y 
reconocerlo sinceramente. Podemos y debemos decir con toda 
claridad que lo feo siempre será feo y no puede tener nada de 
hermoso. Lo cual no será obstáculo; antes se convertirá en una 
gran prueba de la trascendentalidad de la belleza. 

Porque es indiscutible el hecho siguiente: Que a la vista te- 
nemos cosas evidentemente hiellas, cosas evidentemente feas y 
cosas que en parte son bellas y en parte son feas, ya que sus 
defectos dejan alguna perfección, aunque sea parcial; o ya que 
sus perfecciones no borran algún defecto que empaña en algo 
su evidente hermosura. 

De estas últimas no hay cuestión. Pues es evidente que una 
cosa menguada con alguna fealdad es bella en lo que tiene de 
perfecta, y fea en lo que tiene de defectuosa. 

Sino que se trata de demostrar que la verdadera trascen- 
dentalidad de la belleza se manifiesta al través de la misma 


(1) ALBERTI MAGNI: VIII Phys., tract. II, cap. 2. París, 1890, tomo 3, pá- 
gina 564. 
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fealdad de las cosas, ya sean «simpliciter» y evidentemente 
feas. o ya en lo que precisamente tengan de feas las mixtas de 
fealdad y hermosura, 


Esto es: cómo una cosa puede llamarse y ser fea y bella a 
la vez, no sólo sin incurrir en contradicción, sino diciendo una 
gran verdad metafísica. 

Fijémonos, pues, en las feas. 


Para lo cual, sea la tesis general siguiente: «En todas las Co- 
sas, aun al través de las más extremadamente feas, se destaca 
la trascendentalidad o universalidad necesaria de la bellez0.» 


Pero el camino que hay que andar para demostrarla es muy 
distinto del que se ha seguido; porque el camino de las catego- 
rías se convierte irremisiblemente en el callejón sin salida de 
la «negación de la existencia real de lo feo.» 


Y creemos que este punto es uno de los más importantes de 
nuestro estudio; de tal manera, que de ello va a depender ne- 
cesariamente la solución de los más discutidos problemas de la 
Estética, tanto de la tradicional como de la de nuestros días. 


EL CAMINO QUE NO ES, 


Y que suele seguirse, consiste en que, después de estudiar y 
anotar con muy buen acuerdo las armonías y proporciones de 
las cosas bellas y hacer resaltar todo aquello que convida a 
saborear la hermosura que ostentan, como la estrella, la fuen- 
te, el río, etc., van pasando después por las cosas que, sin ser 
positivamente hermosas, tampoco son en sí realmente feas, como 
el agua, la ceniza, la tierra, etc. Y hasta aquí la trascendentalidad 
de la belleza no da tropiezo ninguno. Mas cuando se llega a lo 
positivamente feo, se entra de lleno en el camino que no es, pues 
para hacer destacar la universa:idad omnímoda de lo bello, se 
dedican con deplorable candidez a analizar las cosas una por 
una, y de ellas, todas sus partes, una por una, encontrándolas 
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todas, sin excepción, tan hermosas que vienen a descubrir irre- 
misiblemente que lo feo no existe. 

Efectivamente, todos sus afanes consisten en tomar los ob- 
jetos más feos y desagradables a nuestros ojos, y decir que, a 
pesar de parecer feos, son hermosos, y aunque no manifiesten 
su belleza, la tienen, y grande; y esto sin discusión. Así, una 
horrible serpiente, una sabandija repugnante, cualquier bicho 
de mal ver, después de sus depurados análisis, resultan hermo- 
sísimos, vistosísimos, maravillosos; de fealdad sólo aparente, 
pero de real hermosura. La tempestad, la tormenta, el ciclón, el 
huracán, el torbellino devastadores..., superficial y ligeramente 
considerados, son feos y desagradables; pero vistos con ojos 
de fervoreso observador, resultan de una belleza insospechada. 
Un incendio, una inundación, un barco que se hunde, un cho- 
que de trenes, un cadáver putrefacto, un monstruo humano, 
una Cara informe, tienen tan singular hermosura, que no hay 
más que ver. «Los males físicos, el dolor y la muerte, por ejem- 
plo--dice Rey Altuna, glosando a San Agustín—no deben vi- 
tuperarse como deformes y desordenados. Los abrojos y espinas 
que, en sentir de Agustín, produce la tierra para que el pecador 
sufra al pisarlas por justa disposición divina, tienen también 
su belleza» (2). «Refiriéndose—sigue en otro lugar—a la belleza 
de las tempestades, y aun del infierno mismo, concluía (San 
Agustín): «Veis, pues, cómo estas cosas son mudables, desorde- 
nadas, terribles y corruptibles; sin embargo, ocupan su lugar, 
tienen su orden, completan a su manera la hermosura del uni- 
verso, y así alaban a Dios.» «Pulchritudines corruptibiliores (si- 
gue el autor citado) había llamado en una obra anterior, al 
orden de las penas infernales.» «Si a esto se suma otra catego- 
ría de belleza, la novedad, insinuada en varios lugares de San 
Agustín, no nos extrañará el notable valor estético que irradia 
una tempestad, habida cuenta que el acontecimiento, sobre todo 
en su grado más intenso, se sale fuera de nuestro círculo de ru-' 
tinas (3). Y en otra parte: «Nada me parece desordenado... Tan- 
to los bienes como los males están en orden» (Agustín) (4). 


(2) LUIS REY ALTUNA: Qu? es lo bello. Madrid, 1945, pág. 130. 
(3) REY ALTUNA: Ob. cif., pág. 120. 
(4) De Ordine, I, e. VI. 
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Nos parece increíble que la belleza real de las cosas haya 
tenido que ir espigándose con estas o semejantes interpreta- 
ciones. 

Y en gran parte ello viene por un extremado celo en afian- 
zarse en las aportaciones estéticas agustinianas, las cuales, ex- 
presadas en un estilo de orientaciones providencialistas y Cor 
matices más bien homiléticos que ontológicos, resultan de un 
interés indudable, pero científicamente sin valor ninguno. Es 
evidente, por otra parte, que las intenciones del santo no iba 
más allá. 

Nosotros afirmaremos naturalmente que todo eso enumerado 
tiene también SU HERMOSURA (ya nos explicaremos luego): pero 
para descubrirla no hace falta violentar tanto las razones, ni 
torturar en vano las leyes del buen gusto. 

Veamos: 


? 


ÉL CAMINO QUE ES: EXISTE LO FEO «SIMPLICITER>. 


' 


Y al decir simpliciter feo, simpliciter malo, simpliciter falso, 
no queremos significar que exista lo feo por esencia, ni lo malo 
por esencia, ni lo falso por esencia; por la repetida razón de 
que todo eso es aspecto negativo del ser, y lo negativo no puede 
ser sustancia; lo que queremos decir es que simpliciter hablan- 
do, lo feo no puede ser hermoso, lo malo no puede ser bueno 
y lo falso no puede ser verdadero. 

Y es que Creemos más honrado y más científicamente sin- 
cero afirmar (desmintiendo las interpretaciones a que nos he- 
mos referido) que toda esa enumeración de elementos desagra- 
dables, como la tempestad, el torbellino, el incendio, el cadá- 
ver, etc., en Cuanto tales, son enormemente desordenados, ho- 
rrorosamente desagradables, simpliciter feos, y, por tanto, sin el 
menor destello de belleza propiamente tal. 

Y esto no necesita probarse, porque los hechos no se prue- 
ban: se comprueban. 


Vamos, pues, a comprobarlo por el paralelo exacto que la 
belleza tiene con la bondad (y la verdad). En doble forma: 
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Primero: Porque lo contrario probaría demasiado. Esto €s, 
si no existe lo feo simp:iciter, tampoco puede existir lo malo sim- 
pliciter, ni lo falso, simpliciter. Porque si todas las cosas deformes 
o feas tienen hermosura, también todas las cosas malas tienen 
alguna bondad, y las falsas alguna verdad; pues siempre lo ma- 
io y lo falso se fundan en algo real y ontológico tanqguam in 
subjecto. Y, sin embargo, a pesar de ello, nunca se ha dicho que 
lo malo sea bueno ni lo falso verdadero. Antes al contrario, se 
impone la necesidad de decir que existe lo malo simpliciter y 
lo falso simpliciter. Luego también es preciso reconocer que existe 
lo feo simpliciter, aunque se funde en alguna realidad ontológica 
que aliunde pueda tener hermosura. 

Segundo: Por comparación directa. Lo objetivo de la bondad 
y de la belleza es idéntica cosa. Y lo objetivo de sus contrarios, la 
maldad y la fealdad también, que es la imperfección. Ahora 
bien: aunque el mal, que consiste en la imperfección, suponga 
algo bueno en que fundamentarse y no es obstáculo para de- 
cir que existe lo malo simpliciter, así también, aunque lo feo, que 
objetivamente consiste en la imperfección, como el mal, supon- 
ga algo, aliunde bello, en que fundamentarse, tampoco será obs- 
táculo para decir que existe lo simpliciter feo. 


SE DEMUESTRA LA BELLEZA AL TRAVÉS DE LO FEO 


Y tomando ahora la cuestión en su aspecto positivo, diremos 
que la existencia real de lo feo simpliciter no es obstáculo para 
que la belleza sea necesaria, universal, trascendental. 

Por aquello de que «de pulchro et deforme oportet loqui sicut 
de bono et malo in rebus». Así, pues, como la bondad no deja de 
ser trascendental porque exista el mal simpliciter, tampoco la be- 
lleza, que tiene el mismo ser objetivo que la bondad, deja de ser 
trascendental porque exista lo feo simpliciter. «No hay más ra- 
zón-—dice muy bien Eugenio Frutos—para admitir la Bondad que 
la Belleza como trascendental. Y la Bondad suele ser general- 
mente admitida, sin que se considere como un obstáculo la exis- 
tencia del mal moral, para afirmar metafísicamente que todo ser 
es bueno. Del mismo modo, la existencia de la fealdad estética 
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no debe parecernos un otstáculo para afirmar que todo ser 
ez metafísicamente bello» (5). 

Ya no haría falta extendernos más en esta razón paralela con 
lo Bueno; pero con todo permitasenos preguntar una vez más: 
¿Quién se ha preocupado de ir ana/izando minuciosamente las 
cosas concretas, para demostrar que lo malo tiene siempre y 
necesariamente algo bueno, y lo falso algo verdadero? A nadie 
puede haber inquietado este recuento; porque de hecho se pre- 
senta como evidente e indiscutible. 

Y, sin embargo, ¿por qué tanta preocupación de los filósofos 
para hacer ese escrutinio en las cosas feas o desagradables, tor- 
turando razones, violentando la interpretación de los hechos y 
sudando tanto, para demostrar que tiene algo de kelleza, más 
o menos manifiesta, más o menos escondida? Y, sin embargo, ¡es 
el mismísimo caso evidente de la bondad! 

Concluyamos, pues: Por ser la belleza trascendental, todas las 
cosas, aun las más feas y desagradables, tienen en algún modo 
verdadera belleza, 


PERO EN OTRO ORDEN MUY DISTINTO DEL ORDEN POR EL CUAL 
SE LLAMAN FEAS 


Afirmemos, pues, que las cosas desagradatrles y feas serán her- 
mosas secundum diversa. Pero categóricamente así: La mismí- 
sima fealdad de las cosas deformes, será belleza en otro orden 
distinto del orden en el cual se denominan feas. O si se quiere, 
las cosas que llamamos feas serán feas predicamentaliter, pero 
hermosas trascendentaliter; esto es, en diverso orden metafísico. 

Y de nuevo volvemos al paralelismo con la bondad, cuya tras- 
cendentalidad, reconocida por todos, nos inundará de evidencia 
la de la belleza, por ser una solución misma. 


Efectivamente, nadie discute que lo que es imperfecto en un 
orden de bondad puede ser y es perfecto en otro orden de bon- 


(5) HUGENIO FRUTOS: Vinculación metafísica del problema estéliCo. «Re- 
vista de Ideas Estéticas», núm. 5, pág. 69. 
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dad; y, por lo tanto, lo malo en un orden puede ser y es bueno 
en otro. Ahora bien: como lo objetivo de la bondad y de la be- 
lleza son lo mismo e idéntico, y lo objetivo de la maldad y de la 
fealdad son lo mismo e idéntico también, lo imperfecto en un 
orden podrá ser y será perfecto en otro, y, por consiguiente, lo 
feo en un orden podrá ser y será bello en otro. 

Es evidente que no hay ninguna imperfección del ser que no 
sea perfección en algún otro orden distinto. Y así, las cosas más 
deshechas, corrompidas, mutiladas, desordenadas, mantienen una 
bondad o perfección de otro orden, por el cual se denominan 
perfecias. «Pulchrum—dice Santo Tomás—nunquam separatur a 
bono, sicut pulchrum corporis a bono corporis, et pulehrum ani- 
mae a bono animae, et sic semper accipiendo circa idem; pul- 
chritudo corporis autem dicitur quandoque vana, non respectu 
boni corporis, sed respectu boni animae» (6). Esto es, en otro 
orden. De tal manera, que en el aspecto en que son imperfectas 
no admiten disculpa ninguna: son imperfectas, malas, feas, des- 
agradables. Pero si no tienen una perfección, tienen otras; por 
lo menos, les queáa su entidad, que es el fundamento de todas. 
Y así, si las cosas no tienen una belleza, tendrán otra; si dejan 
o pierden una belleza determinada, entrarán en el orden de otra. 
Y mientras tengan alguna entidad real, tendrán alguna perfec- 
ción, y, por lo tanto, en algún orden serán bellas. «Desde el 
momento en que algo es—dice Osvaldo Lira—, por el hecho 
mismo es también íntegro, proporcionado y esplendoroso, aun- 
que todas aquellas cualidades queden reducidas al mínimo ne- 
cesario, a lo estrictamente sustancial para poder asegurar la 
persistencia de la realidad» (7). «Turpe in quantum habet ap- 
titudinem ad pulchrum, aliquid participat de pulehro; quia in 
eo quod est aptum ad formam, jam est inchoatio formae, ut 
dicit Avicenna» (8). «Impossitile est—dice en las Sentencias— 
esse aliquam rem quae omni destituatur ordine» (9). Y San Agus- 
tin: «Nihil autem praeter ordinem video» (10). 


(6) De Pubchro. Roma, 1913, pág. 566. 

(1) (OSVALDO LIRA, SS. CC.: La belleza, noción trascendental. «Revista ds 
Ideas Estéticas», núm. 10, pág. 208. 

(8) De Pulchro, pág. 576. 

(9) ¡Sent aíst: 37. p. art ad 

(10) De Ordine, 1, ec. VI. 
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LUEGO TODO LO FEO ES BELLO TRASCENDENTALMENTE 


Resumamos: 

Así como lo malo en un orden es bueno en otro, 

Y lo falso en un orden es verdadero en otro, 

Lo feo en un orden es bello en otro. 

Y así, todos los ejemplos anteriores de cosas feísimas, des- 
agradables, espantables, consideradas desde Otro punto de vista. 
pueden ser y son de grande hermosura. 

Luego todo lo feo (siempre predicamental) es bello trascen- 
dental. 


UNA ACLARACIÓN NECESARIA 


Que nos la suscita el Cardenal Mercier con su negativa ante la 
trascendentalidad de la belleza. El eximio autor, para salvar la 
incontesiable realidad de lo feo, se va al extremo contrario y dice 
que la belleza no es trascendental. E incurre en una lamentable 
e incomprensible contradicción al reconocer simultáneamente 
que la belleza se encuentra en todas partes y en todas las cosas, 
aun en las feas. «La belleza—dice—no es atrituto trascendental 
de lo real...» «Toda cosa de la naturaleza es fundamentalmente 
bella. Los seres que pasan vulgarmente por feos, toscos y hasta 
repuenantes, como ocurre con la cochinilla, el topo, el cerdo, el 
mono, son bellos; pues el naturalista admira su organismo, sus 
operaciones, sus costumbres. De eso no se desprende que todo ser 
sea formalmente bello, que todo sea bello en el ser» (11). 

Creemos del todo incompaginables las dos afirmaciones que 
hace: «Toda cosa de la naturaleza es fundamentalmente bella» 
y «La belleza no es atributo trascendental de lo real». Pues la 
transcendentalidad negada por esta última, queda desmentida 
por la confirmación que añade de la belleza espigada en las cosas 
desagradables, deformes, que ha destacado como ejemplos. 

Y es que el satio Cardenal ha tomado en esos argumentos el 


(11) CARDENAL D. J. MERCIER: Curso de Filosofía, tomo 3. Metafísica u 
Ontología. Madrid, 1935, pág. 173. 
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concepto de belleza como una categoría cualquiera de las que 
tradicionalmente la han constituído; como verbigracia, la inte- 
gridad, la proporción, la claridad, el orden; y se encuentra con 
que el orden, la claridad, la proporción... están también fun- 
damentaliter en todo ser, aun el más desordenado, el más Os- 
curo y el más improporcionado, y, sin embargo, no por eso son 
notas o conceptos trascendentales. 

Expuesta la cosa así, la trascendentalidad formal probaría de- 
masiado; y podría tener razón Mercier. 

Mas, sea en primer lugar, que precisamente porque todos los 
seres tienen fundamentalmente orden, proporción, armonía, cla- 
ridad, número, interés, esplendencia, etc... (que son categorías 
objetivas del Bonum), precisamente por eso el Bonum es tras- 
cendental 

Pero, sea en segundo y principal lugar, que ninguna de esas 
categorías puede ser trascendental porque quedan contenidos 
formaliter, aunque parcialmente, en el concepto totalitario de 
Bonum; «exprimuntur nomine Boni». Por igual: precisamente 
porque esas categorías, que también son las categorías objetivas 
del Pulehrum, entran fundamentaliter en todos los seres, por eso 
todos los seres son bellos, y por eso el Pulchrum es trascenden- 
tal. Y mientras los conceptos de orden, integridad, proporción, 
claridad..., quedan contenidos en el concepto totalitario de Pul- 
chrum, «exprimuntur nomine pulchri»; el Pulehrum non expri- 
mitur nomine Boni, nec Entis nec Veri, como se ve por las defini- 
ciones formales que de ellos poseemos. 

Si desplegamos el concepto de bondad en los conceptos sub- 
alternos en que puede descomponerse, tendremos orden, propor- 
ción, claridad..., pero no Pulchrum formaliter; porque el Pul- 
chrum no es un concepto parcial en que puede descomponerse el 
Bonum. Si desplegamos el concepto de belleza en los conceptos 
subalternos en que se puede descomponer, tendremos orden, pro- 
porción, claridad, etc., pero no tendremos Bonum formaliter, por- 
que el Bonum no es un concepto parcial en que puede descom- 
ponerse el Pulchrum. Ens, Bonum et Pulchrum in re sunt idem; 
formaliter distinguuntur, Recuérdese la definición de cada uno. 
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FIJANDO POSICIONES 


Pero ¿será posible determinar para nuestra naturaleza huma- 
na un orden que podamos considerar fijo, corriente, estable y 
como medida desde el cual podamos decir sencilla, resuelta y 
categóricamente que una cosa es bella y una cosa es fea? ¿Que 
podamos decir que es bella sin fealdad y que es fea sin her- 
mosura? 

Indudablemente que sí. Y este punto de vista fijo es el que 
podríamos llamar orden humano. 

Efectivamente: la belleza predicamental o real, que es de la 
que se trata en este aspecto, se ha de determinar concretamente 
en orden a nuestra facultad perceptiva de lo bello; o sea, nosotros 
mismos somos los que hemos de determinar y decir si una cosa 
nos parece bella o fea, si una cosa es agradable o desagradable 
(a la contemplación). No perdamos de vista el «quae vissa pla- 
cent». Luego, hablando, en general, el orden desde el cual una 
cosa ha de denominarse bella o fea espontáneamente, es el orden 
humano, el orden corriente y ordinario en que nos desenvolvemos 
y en que prácticamente vivimos. 

Podremos decir, pues, que este Orden consistirá «en la pro- 
porción natural y espontánea entre la esencia (12) de la cosa y 
nuestro modo natural y espontáneo de ser y de vivir». 

Prácticamente, pues, o en lo normal de las costumetres, cuan- 
do se dé esta proporción o correlatividad, las cosas nos parecerán 
agradarles; y si se trata de agradables a la contemplación, nos 
parecerán y serán normalmente bellas. 

Por el contrario; cuando no exista esta proporción o ade- 
cuabilidad entre las cosas y nosotros, las cosas nos parecerán 
desagradables; y si son desagradables a la contemplación, nos 
parecerán y serán normalmente feas. 


LA FEALDAD REAL 


Lo cual puede suceder por diversos defectos: Primero. por 
deficiencia de la forma adecuada. Segundo, por deficiencia del 


(12) La esencia con sus principales propiecades, comprendidas en la ac- 
ción, fin, étc. 
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fin adecuado. Tercero, por falta de buenas relaciones entre las 
cosas y nuestra humana naturaleza. 

A) Por defecto de la forma. Todo ser tiene su forma propia, 
natural y proporcionada. Si es agradable a nuestra vista, le lla- 
mamos y es hermosa; verbigracia, un elegante caballo. Si es 
desagradabe, la llamamos y es fea; verbigracia, una espantab.e 
serpiente. 

Pero si la forma agradable falla en algún grado o sentido, a 
la medida de ese fallo se tornará desagradable. Y a la medida 
que sea desagradable, se llamará y será fea, Fea por deficiencia 
de la forma. Y así, si por una desviación de la naturaleza, un ser 
ostenta una forma ya absurda, como un monstruo, ya sencilla- 
mente desproporcionada, como un cuerpo contrahecho, será de- 
forme simp.iciter; siempre, sin embargo, con diversa gradua- 
ción de fealdad. 


B) Por defecto del fin adecuado. Todo ser tiene su finalidad 
propia, natural y provorcionada. Si es de un ser agradable a la 
contemplación, lo llamamos y es hermoso; verbigracia, una llu- 
via benéfica, un espléndido sol invernal, una refrigerante som- 
bra veraniega..., que, aparte de su bondad, tienen su evidente 
belleza, por tener (por considerársele) un fin proporcionado a 
nuestra manera de ser y de vivir. No es que el fin constituya la 
belleza de estas cosas; sino que el fin normal de ellas no impide, 
antes favorece, que ostenten su serena hermosura. 

Pero si una cosa tiene de suyo una finalidad desproporcionada, 
o perjudicial, o contraria a nuestra normal manera de ser o de 
vivir, será simpliciter desagradable, y, por tanto, pierde todo 
el carácter de su hermosura; verbigracia, una inundación, un 
incendio, un huracán, etc., No olvidemos que la belleza de que 
hablamos aquí es la concreta y predicamental, que es del «quie 
vissa placent» (13). 

Como también, una cosa que de suyo puede ser hermosa, si 
se la ordena a un mal fin, o fin contrario a lo humano, pierde 
su propiedad de agradable, y, por tanto, su calidad de bella; 


(13) No nos detendremos en considerar si se dan cosas indiferentemente 
bellas o feas. Basta, para esclarecerlo, que se mire desde el mismo punto de vis- 
ta de la bondad, que es idéntico caso. 
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verbigracia, la propia espada de ágiles y brillantes perfiles se 
la utiliza para una agresión ilegal o injusta. 

Y tambtién, así como una cosa mala o desagradable, utiliza- 
da por el arte humano para un fin bueno puede convertirse en 
buena y agradable; verbigracia, la pólvora, el incendio, las víbo- 
ras de Aníbal, etc., así lo feo puede ser por arte humano subido 
y traspasado a otro orden superior por infundirle otro fin en 
cierto modo aconsonantado con la naturaleza; verbigracia, en 
la línea de lo moral, la lepra de Job, las mortificaciones volun- 
tarias de los santos. Al subirlas de fin, se las cambia y suben de 
orden. 

Esto no es más que lo que puede resumirse en estas pala- 
bras: Una cosa mala en el orden humano, considerada desde otro 
orden, puede ser buena y agradable, y viceversa. Y una cosa fea 
en el orden humano, considerada desde otro orden, puede ser 
agradable y bella, y viceversa. 


C) Por no estar en muy buenas relaciones con las cosas. To- 
dos los seres del universo físico pueden ponerse en alguna rela- 
ción con el homtre. Y es evidente que cuando la relación natu- 
ral y espontánea es de enemistad, la cosa viene a ser desagrada- 
ble. Si es desagradable, es mala; si es desagradable a la contem- 
plación (vissa), es fea y repugnante (non placet). Tal es el caso 
de las fieras sanguinarias, de los bichos ordinariamente enemis- 
tados con nosotros; verbigracia, la serpiente, la pantera, la hie- 
na; los cínifes, las moscas, los parásitos del organismo... 

. Todo eso no sólo carece totalmente de belleza, sino que es po- 
sitivamente feo, repugnante, aversivo. Por muy bellos que pu- 
dieran ser por otro concepto o desde otro punto de vista, en el 
orden humano desagradan, repugnan, son repulsivos, «vissa dis- 
plicent», y, por tanto, son sencillamente feos. La belleza oO 
fealad de esas bestias se ha de definir por la relación de amistad 
o enemistad que tengan con el hombre. No que esta relación 
constituya su belleza, si es buena; o su fealad, si es mala; sino 
que la enemistad no la impida. Porque si son naturalmente ene- 
migos del hombtre, es inútil que se hable de la elegancia soberana 
del león, de la emocionante esbeltez del lecpardo, de la precisión 
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geométrica de la serpiente. Pretender convencer al hombre de la 
simetría y proporciones del mosquito zumbador, de las armóni- 
cas partes de los parásitos, del orden y claridad del gusano pon- 
zoñoso, es violentar las cosas y sacarlas de su lugar. Desde el 
punto de vista en que natural y espontáneamente lo contempla 
el ser humano, que es la calificación simpliciter que debemos 
darles, todos esos bichos, todas esas catástrofes, todas esas ad- 
versidades, son cosas feísimas, horrorosas, desagradables; y, por 
lo tanto, humanamente sin ninguna hermosura (14). 


PROBARÍA DEMASIADO 


¿Que todo eso tiene su belleza? ¡Quién lo duda! Y una cho- 
rreada de tinta negra sobre el vestido blanco es también mara- 
villosa; sus proporciones son matemáticas, el orden seguido es 
impecable; ni una gota, ni una molécula de tinta ha podido esca- 
par a la flúida naturalidad de las leyes con que ha ido tomando 
posiciones por el vestido. Una Casual Caída de agua desde una 
ventana sobre el indumento impoluto de un transeúnte es tam- 
bién una maravilla de precisión; ha seguido las rutas insoborna- 
bles de la gravedad, del equilibrio, de la caída de los Cuerpos; 
las trayectorias han sido geométricas; la fusión del líquido con 
la ropa y piel, vulgo remojón, se ajusta cumplidamente a los 
cánones de la hidráulica y de la térmica... Y ¿quién cometería 
la humorada de llamar bellas a estas cosas? 

Y, sin embargo, tienen su belleza; al fin, la belleza es tras- 
cendental. 

Pero lo más preciso será decir: 


TRASCENDENTALMENTE SON BELLAS, PERO SENCILLAMENTE 
SON FEAS. 


Volviéndonos a fijar en los bichos malos y espectáculos Ca- 
tastróficos de antes, diremos que indudablemente tienen también 
su belleza, y hasta puede ser que en una graduación de altas 
proporciones. Pero siempre en OTRO ORDEN. | 


(4) Sobre esta confusión de belleza y repugnancia que provoca el témi- 
ble objeto, dice Rey Altuna: «Son, por lo demás, muy tupidos los velos que 
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Para verlo, basta cambiarles el orden de su natural esponta- 
neidad; y así, las más sanguinarias fieras, contempladas en las 
prisiones metálicas de un jardín zoológico, pueden considerarse 
como hermosas; porque entonces, de fieras naturales que son de 
suyo, han sido traspasadas a un orden humano, que es servir 
de adorno y atractivo a la ciudad. Lo mismo debe decirse de las 
serpientes venenosas y gigantescas de las vitrinas y peces fero- 
ces de los acuarios. Los insectos y parásitos pueden ser también 
objeto de muchísimo esplendor y hermosura, vistos desde el or- 
den científico del naturalista y admirador de los organismos vi- 
NSWES o O): 

Y en cuanto a los espectáculos catastróficos, como un ciclón, 
un incendio, una tempestad, una tromba..., que de suyo son es- 
pantables, vistos en cinematógrafo o en pintura, quedan redu- 
cidos a un orden distinto, a un orden humano de belleza. El ci- 
nematógrafo y la pintura son los medios para verlos en otro 
orden que los hace emocionantes y bellos (16). 

Pcr eso creemos que prueba demasiado esta reflexión agusti- 
niana: «Si nos complacemos tanto ante un león en pintura. 
¿cuánto más bello se nos hará visto en su auténtica y viva 
realidad?» (17). Podriamos decir igualmente: Si sentimos tan 
viva emoción y complacencia cuando en el museo o en el Cine- 
matógrafo contemplamos un incendio de colosales dimensiones, 
o una inundación huracanada, o un feroz torbellino... ¿Cuánto 
más bello se nos hará verlos y saborearlos en su natural y autén- 


en ccasiones cubren los ojos para que pugda proyectarse en nuestra retina 
la belleza de objetos realmente bellos. ¿A quién no produce intensa emoción 
estética el aspecto soberanamente bello de un león? Parad mientes en su fie- 
reza, y el sentimiento de pavor se habrá sobrepuesto al sentimiento estético.» 
(REY ALTUNA, OD. Cift., pág. 109) 

(15) Advertimos que esta trascendentalidad de la belleza o su resplande- 
ciente universalidad en órdenes distintos, es captada o advertida muy diver- 
samente por los distintos sujetos. Unos tienen más facilidad que otros. 
Depende de la sensibilidad o agudeza de sus facultades, del talento, del in- 
genio, de la cultura, etc. Pero esto merecerá importancia más adelante, cuan- 
¿do hablemos expresamente de la objetividad de la belleza. 

(16) Habrá notado el lector que ninguna observación hemos hecho acerca 
de la belleza o fealdad moral, que nos daría abundancia de ejemplos y de 
evidencia sobre estos puntos que tratamos. La razón es porque, como aún no 
hemos hablado en particular de la belleza moral, podría prestarse a con- 
fusiones. * 

(17) SAN AGUSTÍN: Contra Epist. Man., cap. 34. 
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tica realidad? Evidentemente que los dos casos están en distin- 
to orden. 

Concluímos: teniendo en cuenta los distintos órdenes en que 
pueden considerarse todas las cosas, aun al través de las más 
feas, resplandece la belleza como trascendental. 


V 


Era inevitable que la Estética tradicional se espantara al en- 
contrarse cara a cara con lo feo. Y le tomó miedo. Y como lo me- 
jor había de ser no verlo ni mirarlo, creyó conveniente no reco- 
nocer la franca existencia de la fealdad. O, en otras palabras: 
la trascendentalidad no podía hacer consorcio con lo feo; y lo 
feo, a su vez, hacía sombra a la trascendentalidad; teóricamente, 
pues, ganó el que de derecho era más fuerte, y lo feo vino a per- 
der el derecho a la vida. 


Pero la gran paradoja que de aquí había de seguirse era que 
todas las cosas cuya hermosura se quisiera demostrar desde estas 
posiciones, habrían de ser feas, O al menos no hermosas, por ne- 
cesidad inevitable. Contraste que no podemos comprender per- 
manezca irreparado. Negada, aunque con timidez, la existencia 
de lo feo, daba este resultado irremediable, como vamos a ver 
detenidamente en páginas sucesivas. 


De ahí que con estos antecedentes era imposibe a la Estética 
demostrar la pelleza de Dios, ni la de los espíritus, ni la belleza 
moral, ni la de las cosas materiales nobles. Sólo valdría, y muy 
poco, para la inope belleza de las cosas que, siendo materiales, 
pertenecieran a la ínfima calidad metafísica, como también lue- 
go veremos. 


Y como todo depende de las famosas categorías, nos vemos 
precisados a insistir sobre ellas, y en especial sobre una, que ha 
sido y sigue siendo la causante permanente de toda la confu- 
sión y embrollo seculares; pues en ella, entre todas, han hecho 
consistir el constitutivo formal, llevando a la Estética a conse- 
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cuencias metafísicamente catastróficas. Ella es la que ha impe- 

dido directamente, y sigue entorpeciendo y haciendo imposible, 

1a demostración de la belleza de Dios, de los espíritus, etc. 
Entremos en ello. 


COADUNACIÓN OBLIGADA DE CATEGORÍAS ESTÉTICAS 


Si volvemos los ojos a las categorías físicas de la belleza de 
las cosas reales, de nuevo encontraremos en ellas una sinonimia, 
que ya no podremos llamar sorprendente, por cuanto la vemos 
reconocida por los mismos autores que ponen en ellas el cons- 
titutivo formal de la belleza (18). 


Hemos hablado de esplendor, armonía, proporción, unidad, 
orden, etc. Y todas ellas convienen en una cosa: en un concepto 
principal que los estetas han divinizado por creerío corona real 
de la belleza, cuando en verdad es lo que ha venido hasta hoy 
arrebatándole la supremacía. Y es 


LA VARIEDAD 


He aquí la idea estética que viene a ser como el resultante 
colectivo de todas las categorías; y, si se quiere, un concepto al 
cual vienen a confluir todas. 


Efectivamente, todas ellas suponen variedad de ingredientes 
O partes en que se ordenen, se armonicen, se proporcionen, se 
unan... Luego la vArRIEDAD (en la Unidad), o la Unidad en la vA- 


(18) «Al corrér de estos escritos—dice Rey Altuna—se tropieza indistinta- 
mente con el orden, el número, la armonía, la medida, la unidad, relaciona- 
dos por innegable parentesco.» (Qué es lo bello, pág. 44.) 

«De las breves lucubraciones que llevamos hechas, creemos justificado 
concluir gue las nociones de orden, número y forma confluyén en un mismo 
contenido conceptual, diferenciándose tan sólo en la faceta que cada uno 
peculiarmente destaca.» (1bidem, pág. 52) 

«La armonía, en la amplia acepción del vocablo, comprende también la 
proporción, y, a la inversa, es frecuente tomar esta última en acepción sinó- 
nima ce armonía.» (MERCIER, Ontología, ed. cit., nota 192, pág. 234.) 

Y así innumerables autores 


614 MATEO FEBRER 


RIEDAD, será el constitutivo formal definitivo, el eje, el núcleo, el 
alma de la belleza, tanto real como teórica, de las cosas. 

Y. sobre todo, como se verán reforzados con las autoridades 
supremas de San Agustín y Santo Tomás, principalmente de 
este último... (¡1). Resulta que han dilatado el valor (que, por 
otra parte, tanto habían restringido los santos doctores) de sus 
enseñanzas sobre lo bello, y no se ha hecho más que multiplicar 
los tortuosos caminos, y abandonar las anchurosas vías que con- 
ducian al gran alcázar de la verdadera belleza. Porque hay un 
camino cortísimo, a la vez que rectísimo y amplísimo, para lle- 
gar, verbigracia, a la belleza sustancial de Dios, como luego ve- 
remos. Pero si nos empeñamos en profesar como definitivo lo que 
los santos doctores mos dieron sólo como expresiones transito- 
mas para declarar la hermosura de Dios, sobre todo por lo que 
hace a Santo Tomás, quedará la cuestión encallada irremisible- 
mente, y la belleza divina no podrá entrar por la puerta grande 
de la Metafísica, 

No mos cansaremos de insistir en que no debemos hacerles 
decir más de lo que pretendieron, que fué bastante poco. Porque 
si tien San Agustín hizo profusas reflexiones estéticas, princi- 
palmente en determinadas obras, como De Musica, De Ordine, 
Confessiones, etc., no pasaron de eso, de reflexiones u observa- 
ciones matizadas de más o menos filosofía, pero nunca llegó a 
una verdadera y cientiñca metodización. 

Un Tervoroso entusiasta de la Estética agustiniana lo reco- 
noce diciendo: «Una vez más, confesamos lo difícil que es hallar 
on San Agustín respuestas lapidarias de contornos escolásticos. 
Su espiritu, inquieto y ardiente como el fuego, apenas ha dejado 
hualla de conceptos gaseiformes» (19). 

Por lo que hace a Santo Tomás, baste decir que extensiva- 


19) REY ALTUNA: OD, Ci. pág. 163. «San Agustin no se detiene a so- 
posar cada uno de estos conceptos (exactamente éstos: orden, número, ar- 
monia, medida, unidad), y mucho menos a definirlos con rigor aristotélico. 
Quisá por idiosincrasia preñere, más que elaborar un sistema, lanzar con- 
COpciones dmaámicas, pensamientos hancos y apretados, corrientes de inteli- 
Sibilidad, que, sin saberse a punto fijo sus trayectorias respectivas, vienen a 
comi en ua mismo centro de verdad. Este principio central de su filoso- 


La, que añora del conjunto de sus páginas, es, Según creemos, el número.» 
«TNABM, DÁZ. MU) 
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mente hizo muy poco, aunque ese poco sea intensamente cien- 
tífico. 
Afrontemos, empero, eso de la Variedad. 


UNANIMIDAD DE TODOS LOS AUTORES 


Puede decirse que todos los autores, desde la antigijedad. ha- 
cen consistir la belleza en la Variedad unida, o sea, la Unidad 
supuesta la Variedad. «La mayor parte de los filósofos que tra- 
tan de la metafísica de lo bello estiman que el orden, o sea 
la armonía, la proporción, es esencial a lo bello», dice Mer- 
cier (20): 

Desde luego, toda la Estética agustiniana gira en torno a la 
idea de unidad provocada por el orden. Y el orden definido por 
Agustín es esencialmente un resultado de la Variedad o multi- 
plicidad, «Parium dispar iumque rerum...», etc. Ya cuando in- 
quiere sobre la belleza del cuerpo y pregunta dónde está la ra- 
zón, dirá que en la proporción debida de los miemtros mati- 
zados con el color» (21). Pero, hablando de la belleza en general, 
se pregunta a ver si las cosas son bellas porque agradan o agra- 
dan porque son bellas; y sigue preguntando: y ¿por qué son be- 
llas? Terminando con esta pregunta de tonos afirmativos: «¿No 
serán bellas porque tienen partes semejantes unas a otras, uní- 
ficadas de alguna manera?» (22). Y a .a misma pregunta de por 
qué son bellas, hecha al arquitecto, responde éste: «Son bellas 
por la armonía de sus partes» (23). 

“Y Santo Tomás dice: La belleza consiste en la debida con- 
mensuración de las partes (24). La esencia de la belleza es la 
proporción, que requiere en sí alguna diversidad (25). La esen- 


(20) MERCIER: Ontol., nota 193, pág. 234. 

(21) «Congruentia partium cum quadam coloris suavitate» (Epis£. TIT, 
número 4). Frase calcada, sin duda, en la de Cicerón: «Guaedam apta figu- 
ra membrorum cum coloris quadam suavitate.» (Tuscut. (Juast.,, 1, IV, 
párrafo 13). 

(22) De vera R€lig., cap. 32, núm. 59. 

(23) Ibidem. 

(24) «In debita commensuratione partium, pulchritudo consistit y (Ethic, 
1, 9, 1. 13, núm. 159). 

(25) «Ratio pulchritudinis est proportio, quae requirit in se diversitatera 
aliquam.» (De Pulchro, ed. cit., pág. 572.) 
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cia de la belleza puede considerarse, o en absoluto, y así le 
conviene la claridad y la consonancia, que aquí vienen a ser 
su propio constitutivo... (26). Como para la belleza del cuerpo se 
requiere que haya una proporción debida entre los miembros, y 
que el color los haga mejor resplandecer, y faltando una de estas 
dos notas no habría belleza; así, para la ncción de belleza en 
general, se requiere la proporción de diversas cosas entre sí, ya 
sean partes, ya sean principios, ya sea cualquier otra cosa que 
haga destacar la claridad de la forma (27). 

Y añade luego: «Simplex non potest constare ex omnibus sim- 
plicibus, quasi ex partibus materialibus, aut quasi ex partibus 
esentialibus, potest tamen ex diversis efluere, quasi effective 
aliquid unum simplex, sicut forma -mixta corporis est unum sim- 
plex quae manat ex diversis; potesí etiam esse quod ad esse sim- 
plicis concurrant duo, quorum alterum sit sicut surjectum, et 
alterum sicut essentia rei; sicut ad esse simitatis concurrit nas- 
sus sicut subjectum, et concavitas sicut esentía simii; et similiter 
ad rationem pulchritudinis concurrit consonantia sicut subjec- 
tum, et claritas sicut, essentia ejus; et similiter dicedum ad se- 
cundum» (28). «La esencia de lo bello, en general, consiste en el 
resplandor de la forma sobre las partes proporcionadas de la ma- 
teria, o sobre las diversas facultades o acciones» (29). 

Lo cual quiere decir que «para Santo Tomás, la pluralidad o 
variedad de partes, propia o impropiamente dichas, con subor- 
dinación a la unidad, es el atributo más fundamental de la be- 
belleza, y constituye como una ley general del objeto en cuanto 
bello» (30). 


(26) «Essentia vero ipsius (pulchritudinis) potest considerari aut absolu- 
te, et sic convenit 'sibi claritas et consonantia, quae hic est propria ratio 
ejus...» (De Pulchro, loc. cit.). 

(Q7) «Sicui ad pulchritudinem corporis requiritur quod sit proportio debita 
membrorum, et quod color supersplendeat eis, quorum si altera deesset, non 
esset pulchrum corpus; ita ad rationem universalis pulchritudinis exigitur 
propcrtio al'qualium ad invicem, vel partium, vel principiorum, vel quorum- 
cumque quibus supersplendeat claritas formae.» (Ibidem, pág. 570). 

(Q8) Ibidem, págs. 570-571. z 

(Q9) «Ratio pulchri in universali consistit in resplencentia formae super 
parts materiag proportionatas, vel super diversas vires vel actiones » (De 
Puleh'ro, pág. 566). 

(30) ZEFERINO GONZÁLEZ, O. P.: Estudios sobre la filosofia de Santo TOMÁS, 
temo I, lib. JI; Ontol., cap. 28. Manila, - 1864, pág. 437. 
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Puede decirse que desde esos dos grandes maestros nada ha 
cambiado la cuestión sobre la necesidad de la Variedad para for- 
mar la belleza. No se concibe ésta si no es forma'iizada por la con- 
juración de diversos ingredientes hacia una unidad ulterior. «La 
belleza—dice el citado Cardenal González—, cuando se refiere a 
los objetos sensibles, añade también sobre la bondad, la multipli- 
cidad y variedad de seres o de artes en relación con la unidad. 
Por esta razón, todo objeto bello exige y resulta de la variedad, 
distinción y proporción de partes que vienen a constituir un todo 
armonioso y un conjunto bello, en relación con la naturaleza de 
dichas partes» (31). 

Y Mercier dice: «Para que entren fácilmente en juego las fa- 
cultades perceptivas, precisa que los elementos múltiples y di- 
versos que cooperan en la manifestación de la perfección de 
una obra estén coordinados-unificados. La cualidad estética por 
excelencia es el orden requerido.» 

«El orden esiético (orden de coordinación) es la unificación 
de las cosas y de las acciones múltip:es y diversas en un mismo 
todo.» 

«Se ha dicho que consiste en la unidad de la variedad: La 
variedad (multiplicidad de cosas o de acciones diversas) es cau- 
sa material del orden: la unidad es su razón formal.» 

«Hay quien reduce el orden al arreglo, a la proporción, a la 
armonía. El arreglo es término genérico que designa la disposi- 
ción de muchas cosas en jerarquías sucesivas. El arreglo produce 
un conjunto de relaciones ya cuantitativas, ya cualitativas. La 
proporción es la igualdad de relaciones de cuantidad, ya sea de 
extensión continua, ya de número. La armonía resulia de rela- 
ciones de cualidad, es decir, de semejanza, de contraste, etc., en- 
tre los diversos factores que contribuyen a dar valor a una obra.» 

«En resumen, estas diversas maneras de expresarse son equi- 
va entes: el orden comprende pluralidad y variedad de cosas y de 
acciones unificadas, entre las que hay proporción o armonía.» 

«Por tanto, el orden es esencial a lo bello.» 

«De una parte, para que entren en ejercicio las facultades 
cognoscitivas, precisa cierta multiplicidad o variedad de fac- 


(31) Ibidem, pág. 430. 
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tores: un elemento objetivo que fuere muy simple, por hipóte- 
sis, no produciría excitación suficiente sobre las diversas facul- 
tades del sujeto. Una misma excitación constantemente repetida 
engendraría fastidio. La uniformidad es monótona; el orador, el 
novelista que se repiten, producen aburrimiento» (32). (Todas las 
palabras subrayadas y los paréntesis son del propio Cardenal: 
Mercier.) 

Después de haber razonado el Padre Antonio González en Su 
obra Filosofía de la Belleza la definición de la belleza, según la 
expresión clásica El esplendor del orden, explica los términos 
de esta manera: «El orden supone varias cosas, sean éstas mate- 
riales, potenciales, intelectuales o esenciales, pues no concibien- 
do siquiera con la razón partes distintas, no podemos concebir 
orden entre ellas. Estas cosas deben estar unidas por un lazo co- 
mún en que Tresplandezca la unidad entre esas partes» (33). Ex- 
plica después el otro término, que es el Esplendor, pretendiendo 
vindicar a Santo Tomás de ciertos descuidos o desconsideracio- 
nes que con sus teorías han tenido los escolásticos, diciendo: 
«Pero a Santo Tomás no le basta esto, como basta a muchos de 
sus discípulos, para la constitución esencial de la belleza. Pone 
también la Claridad, en que muchos no se han fijado» (34). 

Y ¿qué más da, podemos decir nosotros, que hable de clari- 
dad o de orden, o que diga armonía, o que diga proporción, o que 
no diga nada de esto, si al fin todo viene a significar una misma 
cosa, que es unidad varia o variedad unida? 

Por eso, ante la falta de precisión en el significado estético 
del concepto claridad, sigue diciendo con una buena fe admi- 
rable: «¿Cómo definir esta claridad, que, a pesar de serlo, re- 
sulta tan oscura cuando se trata de explicarla? Porque esta cla- 
ridad no puede ser en las cosas materiales, como algunos quie- 
ren, el color. Si esto fuera, excusaba Santo Tomás decirnos an- 
tes, hablando de esto mismo en el texto citado: con cierta cla- 
ridad del color debido. Hubiera dicho sencillamente: con el co- 
lor debido... Yo creo (sigue diciendo el P. A. González con más 


(32) MERCIER: On1Ol., ed. cit., págs. 162-163. 

(33) P. ANTONIO GONZÁLEZ, O. P.: Fuosofía de la Belleza, cap. 11. Ma- 
drid, 1912, pág. 34. 

(34) Ibidem, pág. 34. 
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buena fe todavía) que por claridad, hablando de la hermosura 
en general, se debe entender cierta espontaneidad, naturalidad 
y evidencia con que ese orden, fundamento de la belleza y lazo 
de unión entre las partes, se ofrece a nuestra consideración, de 
tal.modo que resulte como una luz que se difunde por todo nues- 
tro ser, llenándolo de alegría...» (35). 

Y dice más adelante: «Me admira cómo los escolásticos, sin 
fijarse en esta palabra de Santo Tomás (la ciaridad de marras), 
censtituían la belleza por la unidad en la variedad únicamente. 
Según esta definición, casi todos los objetos debían ser bellos 
para nosotros, porque en todos existe de alguna manera esa uni- 
dad y esa variedad (y ¿por qué no también armonía o esplen- 
dor?, añadiremos nosotros); todas las plantas son unas en sí 
mismas y varias en sus partes (y ¿por qué no armónicas?, decimos 
también), y lo mismo sucede con los animales y con los demás 
objetos. ¿Se atreverían ellos, sin embargo, a decir que todos eran 
bellos? Creo que no. (Y ¿por qué no?). Luego es necesario buscar 
ese quid divinum que pone el remate a su belleza. Y esa es la 
claridad o esplendor de! orden de sus perfecciones» (36). 

Cosas más extrañas no se pueden decir ni pensar. 

Más le valiera al autor de esa Filosofía de la Belleza no que- 
mar tanta pólvora, ni acoplar en su alma tantas maravillas..., 
total, para llamar inconsiderados a unos tomistas que no con- 
cedían demasiada importancia a unos conceptos que en reali- 
dad no la tenían. Podría él, en cambio, no haber desmentido a 
Santo Tomás, al avergonzarse de reconocer que la belleza en 
su ser objetivo (que es del que él aquí trata) consiste en la 
perfección: «Nadie crea por esto—dice-—que yo pongo la esen- 
cla de la belleza en la perfección, no; son cosas distintas» (37). 


Demos el testimonio de tres autores actuales, buenos esco- 
iásticos y fervorosos tomistas, cuya voz bastante autorizada y 
representativa, ya que sus obras manuales han alcanzado dila- 
tada profusión, nos dará a conocer los ambientes estéticos de 
casa. Y con ellos bastarán los testimonios. 


(35) Ibidem, pág. 35. 
(36) Ibidem, pág. 66. 
(3) Ibidem, pág. 61. 
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El P. Garrigou Lagrange dice estas palabras, por otra par- 
te, bellísimas: «La belleza parece ser propiedad trascendental 
del ente, puesto que toda obra de Dios es bella. Mas siendo 
todo ser existente obra de Dios, autor de la naturaleza, se sigue 
que todo ser es bello, al menos por su naturaleza o esencia, la 
cual expresa siempre alguna idea de Dios. Pero la belleza per- 
fecta (pu chrum integrum) es el esplendor de la unidad, de la 
verdad y de la bondad en el ente; es decir, el esplendor y la 
armonía de todas las propiedades del ser» (38). 


Great, después de hater establecido que la belleza es una 
especie de bondad, dice textualmente esto, que, sin duda, lee- 
ría con deleite nuestro Menéndez y Pelayo si el autor fuera es- 
pañol: «La belleza, como una especie de bondad, se funda sobre 
aquella especial perfección que consiste en la consonancia ar- 
mónica de las partes. Por tanto, una cosa se presenta como 
bella a la potencia cognoscitiva cuanto esiá en sí bien orde- 
nada, cuyas partes guardan mutua proporción, y se conjuran 
entre sí naturalmente para constituir una unidad (39). El co- 
nocimiento aprehende cosas múltiples que se le proponen a 
modo de unidad, ordenando las partes entre sí en una unidad 
de aprehensión» (40). Y líneas más abajo: «La facultad cog- 
noscitiva es tal, que ella misma elabora la proporción y coor- 
dena las partes de la 'cosa que contempla en una unidad de 
mirada (Cpprehensionis). Y, por lo tanto, le es conveniente la 
proporción objetiva de la cosa misma, ya que armonizándose 
las partes entre sí responden a la manera natural de la facul- 


(38) «Puichrum videtur esse -¡proprietas trascendentalis entis, nam omn* 
artefactum Civinum est pulchrum; atqui omne ens est artefactum Dei auc- 
toris naturae; ergo omne ens est pulchrum saltem secundum suam naturam 
vel essentiam, quae exprimit aliquam ideam Dei. Pulchrum integrum autem 
est splendor in ente, unitatis, veritatis. et bonitatis; id est, splendor et har- 
monta omnium proprietatum entis.» (REG. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P., De Deo 
Uno, q. V, art. 4. Desclée, París, pág. 180). 

(39) «Puchrituco, utpote specialis bonitas, fundatur super illam specia- 
lem perfectionem, quas est harmonica partium consonantia. Refertur igitur 
ad potentiam cognoscitivam tamquam pu-chrum, cbjectum in se bene ordi- 
natum, cujus partes ad invicem proportionantur et cconnaturaliter inter se 
conjunguntur ad constiuendam unam rem...» (JOSEPHUS GREDT, O: S. B. 
Elem. Phil, vol. 1, Métavh., pars. 1, cap. 2, par. 5. Friburgo, 1937, pág. 30). 

(40) «Cognitio aprehendit multiplicitatem objective propositam per mo- 
dum unius, orcinando partes inter se in unitate aprehensionis.» (Ibidem). 
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tad cognoscitiva, la cual tiene la propiedad de ligarlo todo por 
medio de una sola mirada» (41). Y sigue: «Ahora bien: nin- 
guna cosa hay por simple que parezca que en algún sentido 
no presente muitiplicidad de partes; así, por ejemplo, un so- 
nido simple y solitario, en cuanto tiene cierta extensión tem- 
poral, y que por ello se compone de muchas partes armónicas 
entre sí, y un color simple o puro, en cuanto que teniendo cier- 
ta extensión espacial contiene también pluralidad de partes, 
son bellos, Pero esta belleza es la ínfima. Más belleza hay en 
la consonancia de dos sonidos como en la quinta o en la tercia. 
Cuanto mayor es la multiplicidad (variedad) y más perfecta 
la unidad, tanto mayor será la belleza» (42). : 

Por fin, cierra todas las posibilidades de arreglo cuando aña- 
de categóricamente: «La belleza fundamental, que consiste en 
la relación de la proporción o armonía de las partes entre sí...» 
(«Pulchritudo fundamentalis, quae est relatio pronortionis seu 
consonantide partium inter se...») (43). 

El otro autor es el P. Marcelo, C. D., quien en su celebrado 
manual escolar, dice: «Se requiere también proporción o con- 
sonancia de partes, y esta proporción se determina por la de- 
bida relación de las partes en orden al todo, de las partes entre 
sí, y en orden al lugar (situm), en orden al tiempo, al movi- 
miento, al fin y demás circunstancias, y, según el orden de las 
partes, a los órganos de los sentidos y a las facuitades cognos- 
citivas.» 

«Considerando los filósofos esta propiedad, suelen discutir: 
Si es esencial a la belleza la unidad en la variedad.» 


(41) «Virtus enim ccenoscitiva est virtus, faciens proportionem seu eoor- 
dinans partes rei propositae in unitate aprehensionis; ideo ei conveniens 
est proportio objectiva ipsius rei, quatenus partes ad invicem congruentes res- 
pondent naturali nisui virtutis cognoscitivae, omnia in unum colligentis p£r 
modum unius aprehensionis.» (Ibidem). 

(42) «Jam vero nulla rés ita tenuis est, quae sub aliquo respectu non 
complectatur mulitiplicitatem partium, et ita jam unus sonus purus, quate- 
nus temporaliter extenditur ac proinde ex multis partibus inter se con- 
gruentibus confiatur, et simplex color purus, quatenus in spatio extensus 
pluralitatem partium in se continet, pulchra sunt. Sed haec pulchritudo 
minima est. Major jam inest pulchritudo in consonantia duorum sonorum, 
ut in quinta, tertia. Quo major est multiplicitas, quo perfectior unitas, Eo 
major est pulchritudo.» (Ibidem). 

(43) Ibidem. 
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«... La variedad es múltiple; puede ser material, formal, 
virtual, moral, etc. Ninguna cosa hay ni puede haber que no 
ostente algún fundamento para distinguir en ella muchas per- 
fecciones; allí, pues, donde hay distinción, al menos virtual, allí 
podemos encontrar variedad en la unidad. Es necesario, pues, 
reconocer que la proporción de las partes diversas es elemento 
esencial de la definición de la belleza» (44). 


MUY POCOS DE NUESTROS FILOSOFOS SE HAN OCUPADO 
DE LA ESTETICA METAFÍSICA 


Tal como hemos escuchado a estos últimos autores, vienen 
a expresarse todos los escolásticos que siquiera han tenido la 
atención de saludar con algún requiebro metafísico a la estima- 
bilísima Belleza. En realidad, menos de lo que parece. Han sido 
poco galantes con ella. Y salvo excepciones, de ello se resiente 
el arte escolástico, pues apenas existe. 

Todo ello es muy de lamentar; porque ha sido razón para 
que la filosofía del arte y de la hermosura de la naturaleza 
pasase a otras manos más desaprensivas, con una grande des- 
preocupación por parte nuestra, siendo así que está tan nece- 
sitada de tutela y orientación metafísica como la misma moral 
o la misma psicología. 


Y así resulta que ante el desarrollo, tantas veces desenfrena- 
do, del Arte, sobre todo por lo que se refiere a sus encuentros con 


(44) «Desideratur inmsuper proportio seu consonantia partium; quae quis 
dem proportio attenditur secundum debitam relationem partium ad totum, 
partium ad invicem, ad situm, tempus, motum, finem caeterasque circunc- 
tantias, et secundum habitudinem partium ad crgana sensoria et ad faculta- 
tes cognoscitivas. 

Hanc conditionem expencentes philosophi disputare solent: An unitas in 
varietate sit essentialis pulchritudini. 

Varietas enim multiplex est, videlicet materialis, formalis, virtualis, mo- 
ralis, etc. Nulla autem existit res aut existere potest quae non praebeat 
fundamentum ad plures perfectiones in ea distinguendas; ubi autem viget 
distinctio, saltem virtualis, ibi adesse potest varietas in unitate. Tenendum 
igitur ést proportionem partium necessario et essentialiter ingredi pulchri 
definitionem.» (MARCELLUS A. PUERO JESU, O. C. D., Curs. Phil., M€tph., 
disp. I, quaest. II, par. 2). 

Conf. et CARD. ZIGLIARA, O. P., Summa Phil., Metaph. Gen., lib. IL, cap. II, 
artículo 7 (19)—Et FARGES, ON1O!., lib. II, lect. 2, cap. II. 


METAFÍSICA DE LA BELLEZA 623 


la moralidad, nosotros atronamos desde nuestras posiciones es- 
colásticas, que creemos firmes, y, sin embargo, se nos hace poco 
caso. No cabe duda que en gran parte es porque se nos consi- 
dera algo ajenos a la profesión. Nosotros enviamos nuestras 
aprobaciones o condenas, como moralistas, y la moral no es pre- 
cisamente el punto de partida propio y adecuado (hablando en 
rigor científico) para juzgar tien artísticamente. Para nuestros 
ambientes, será más o menos valedero. Pero, en realidad, no. El 
Arte tiene su metafísica, como la moral tiene la suya y la psi- 
cología la tiene también. Y esa metafísica es la que autoriza 
directamente en cada caso el dictamen de la razón. 

Y la metafísica del Arte no es precisamente la Moral. Por lo 
tanto, aunque de hecho, en cada caso dado, valga un dictamen 
emitido desde el fortín de la moral humana, ha de estar fundado 
necesariamente en una más profunda razón que le ha de venir 
de lo que se llama la Estética metafísica, que es la verdadera 
Metafísica del Arte. 

Por consiguiente, la rectitud o no rectitud moral del arte 
humano ha de estar afianzada fundamentalmente en su propia 
metafísica, en sus razones ontológicas; aun reconociendo el de- 
recho efectivo que tiene la Moral de llegarse a todas las cosas 
de confección humana y juzgar de ellas con indiscutible compe- 
tencia. 

Y hasta ahora, a falta de verdadera metafísica estética, nos 
hemos defendido con la Moral. Y no basta; al menos, no es lo 
propio. 


Por descontado que fuera de nuestros ambientes, es menos 
todavía lo que puede encontrarse sobre lo que es propiamente 
metafísica de lo Bello. Los pocos que hacen filosofía especulativa 
de la Belleza en sí vienen a confluir también en la idea de la 
unidad en la Variedad, como Cousin, Fechner, Witmer, Cohn, el 
propio Hegel... Pero, en general, los autores estéticos, que son 
innumerables, nos ofrecen extensísimos estudios y estimables 
- deliberaciones sobre el arte en general, el arte plástico, las 
cinco bellas artes, las facultades estéticas, etc., con grandes en- 
sayos, análisis, experimentos psicológicos... Tales como Wunt, 
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Alfredo Lehmann, Max Ettlinger, Titchener, Segal, Kulpe, Vis- 
cher, Carriere, Taine, Croce (45), sobre todo Hegel (46), etc.... 
Pero vayamos sacando consecuencias. Para lo cual sea 


UNA ROTUNDA NEGATIVA... 


que no podrá menos de sorprender, 

Hemos visto ya que las históricas categorías de lo rello pue- 
den ser reducidas, con el consentimiento general de los estetas, 
a la fórmula casi exciusiva de la Unidad en la Variedad, 

Y se pregunta ahora: Pero, ¿es cierto que la Variedad, aun- 
que sea unificada (47) ha de entrar necesariamente en la no- 
ción o constitutivo formal de la Belleza? Para que haya Be- 
lleza, ¿es necesario que haya Variedad? 

DE NINGUNA MANERA. Forque el concepto de Variedad es 
de suyo un concepto contrario a la belleza. 

Y, por lo tanto, una cosa será de suyo más bella cuanto me- 
nos Variedad necesite o posea dentro de su especie; y menos 
bella cuanta mayor sea la Variedad, 

Y como este punto, a nuestro modo de ver, constituye la 
Rutina más grande de la historia de la Estética, en nuestro 


HA 


(45) Vid. GUSTAVO TEOD. FECHNER: Vorschule der Aesthetik, 2.2 ed, 1897.— 
JONAS COHN: Allgemeine Aesthetik, 1901.—FEDER. 'TEOD. VISCHER: Das Schóne 
und die Kunst. Stuttgart, 1898 —KARL GROOS: Einlejtung in die Aesthetik, 
1892.—BENED. CROCE: Estética. Madrid, 1926.—HIP. TAINE: FuO0sOjía del Arte. 
Trad. de A. Cebrián. Madrid, 1922, etc. 

(46) De cuya. Esbítica dice nuestro Menéndez y Pelayo: «... y, sobre todo, 
la Fulosofia del Arte, a la cual levantó Hégel imperecedero monumento...» 
«Dígase de una vez para todas: lo que hace admirable la Estética de Hégel 
es, principalmente, el ser una estética práctica, una estética para los artistas, 
compuesta por un hombre que no era artista por la forma, pero que, por el 
pensamiento creador, era igual a los mayores artistas del mundo, y que po- 
séía, aparte de sus filosofías, el gusto más exquisito y el conocimiento más 
profundo de la historia y de la técnica del Arte.» «... la mayor parte de sus 
juicios quedan en pie, y son los que dominan hoy mismo entre los verdade- 
ros artistas y los verdaderos conocecores. Esta parte de la Estética de Hégel 
que es casi toda ella, es un tesoro inagotable de altas y fecundas ideas, que 
deben entrar en toda estética futura, venga de donde viniere.» (MENÉNDEZ 
Y PrLayo: Historia de las ideas esteticas en España. Madrid, 1927, tomo VII, 
páginas 260-265). : 

(47) Desde ahora al nombrar sólo a la Variedad, la entenderamos siem- 


pre como acompañada de la Unidad, en el sentido de la Unidad en la Va- 
riedad. 
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afán de dejar completa la materia, nos vemos precisados a pre- 
sentarla con un poco más de extensión. 

Las pruebas de nuestra afirmación se reducirán a tres prin- 
cipales: 

Primera: Indirecta; o la imposibilidad de demostrar por la 
Variedad, la belleza de las cosas más nobles en su graduación 
metafísica. ] 

Segunda: Directa; o por lo mismo constitutivo formal de 
Variedad, controntado con el de Belleza. 

Tercera: De aplicación; o porque lo dirá la verdadera de- 
mostración de la Belleza de las cosas. 


vI 


LA VARIEDAD ES UN CONCEPTO CONTRARIO A LA ESENCIA 
DE LA BELLEZA 


A) Primera prueba: INDIRECTA. 


POR LA VARIEDAD ES IMPOSIBLE DEMOSTRAR LA BELLE- 

ZA DE DIOS, NI LA DE LOS ESPIRITUS, NI LA MORAL. 

PERO NI SIQUIERA LA DE LAS COSAS MATERIALES O COR- 
POREAS DE MAYOR NOBLEZA ESPECIFICA 


Son de admirar los esfuerzos que han hecho los estetas y 
las violencias con que han golpeado a la razón para descubrir 
lo que en realidad no hay, y demostrar lo que por sus caminos 
es de por sí indemostrable. 

Porque de dos maneras se puede nablar de la hermosura de 
Dios: Primera, como causa ejemplar, a priori, de la hermosura 
de todas las cosas bellas; es decir, por virtualidad y eminen- 
cia. Segunda, por razón de su Entidad; o sea, como emanación 
propia, necesaria, inherente al concepto de suprema Entidad, 
de ser Infinito, de Primer Ser. Y esta es la que hace al caso. 

Por la primera, Dios es causa de todas las hermosuras rea- 
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les y posibles; porque es el artífice soberano de todas las esen- 
cias y de todas las perfecciones, y contiene virtual y eminente- 
mente todas las perfecciones de las criaturas; y, por tanto, to- 
das las perfecciones estéticas. «Así, pues, como Dios, primera 
Verdad, dice el Cardenal Z. González, es el origen, el fundamen- 
to y la razón a priori de.toda verdad existente en las criaturas, 
y con especialidad de las verdades absolutas, universales y nece- 
sarias, participación de las ideas divinas, así también es la Cau- 
sa de todas las bellezas que se encuentran en las criaturas, sen- 
sibles, intelectuales o morales» (48). «Él es, por tanto, también, 
dice Antonio González, la idea típica del orden, de donde di- 
mana, como de fuente abundantísima, el que se encuentra en 
el universo» (49). 

En este sentido, había dicho Santo Tomás, o el autor de De 
Pulchro: «Pulchritudo creaturae nihil aliud est quam similitu- 
do divinae pulchritudinis in rebus participata» (50). «Pulchritu- 
do est in Deo et est summa et prima pulchritudo, a qua emanat 
natura pulchritudinis in omnibus pulchris, quae est forma pul- 
chrorum; sicut dictum est de natura cognitionis supra» (51). 


NO INTERESA LA DEMOSTRACION DE LA BELLEZA 
DIVINA COMO CAUSA EJEMPLAR 


Si nos contentamos con declarar la belleza divina por las vías 
de la ejemplaridad o virtualidad y eminencia, nada hemos he- 
cho. Prueba demasiado, y, por tanto, no prueba nada. 

Prueba demasiado, porque por vías de virtualidad y emi- 
nencia, Dios es ejemplar de todas, absolutamente todas, las per- 
fecciones de las criaturas; no sólo de las llamadas perfecciones 
simpliciter simplices, sino también de todas las materiales, cor- 
porales, espaciales, etc. Lo mismo que Dios es causa ejemplar de 
la verdad, de la bondad y de la belleza, lo es también de la cuan- 
tidad, del color, del peso, del paisaje, de la materia, del movi- 


(48) CARDENAL ZEFERINO GONZÁLEZ, O. P.: OD. cit., pág. 439. 
(49) ANTONIO GONZÁLEZ: FilosOfía de la Belleza, ed. cit., pág. 59. 
(50) De Pulchro, ed. cit., pág. 580. 

(51) De Pulchro, pág. 567. 
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miento físico, de la belleza: del cuerpo humano, del sentido 
corporal, etc. Y, sin embargo, no diremos que Dios sea la cuan- 
tidad por esencia, ni el color por esencia, la materia por esen- 
cia, el sentido corporal por esencia... Bajo el aspecto de virtua- 
lidad y eminencia, en Dios todo es trascendental, incluso lo que 
en nosotros es el accidente más particularizante y de más ínti- 
ma calidad o nobleza. Hasta lo mismo feo, en lo que tiene de 
entidad, como dice Santo Tomás: «In Deo nulla valet cadere 
turpitudo, nec secundum se, nec in comparatione ad aliquem 
effectum; quia ad omnia comparatus, quae ab ipso sunt, pul- 
chritudinem habent, sive sint pulchra, sive turpia» (52). 
Esto, pues, interesa poco. 


SANTO TOMAS SOLO INTENTA PROBAR 
POR LA EJEMPLARIDAD 


Pero aun interesando poco, es evidente que Santo Tomás, 
que nunca se preocupó de llamar trascendental a la belleza, tie- 
ne la precaución de no comprometer la hermosura divina con 
una noción metafísica dada por la Variedad, Unidad u Orden. 
Sino que intenta solamente probar la belleza infinita de Dios 
por razón de su ejemplaridad, liberando dicha esencia divina de 
una hermosura definida por la multiplicidad. «Deus dicitur pul- 
cher (citando a San Dionisio) sicu¿ universorum consonantiae 
et claritatis causa» (53). Sentencia que vale para cualquier otra 
perfección no simpliciter simple. 

Sin embargo, dice también: «Pulchritudo est in Deo et est 
summa et prima pulchritudo, a qua emanat natura pulchritu- 
dinis in omnibus pulchris, quae est forma pulchrorum; sicut 
dictum est de natura cognitionis supra. Est enim sua pulchri- 
tudo, et haec est conditio primi agentis, quod agat per suam 
essentiam, sed exemplariter in omnibus aliis, (54). Y esta se- 
gunda sentencia vale ya para la belleza como perfección pro- 
piamente simpliciter simple; pero aun tomada en este sentido 


(52) De Pulchro, pág. 575. 
(53) 2a, 2ae, q. 145, art. 2, c. 
(54) De Pulchro, pág. 567. 
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en el texto, sólo hace la afirmación de que «est sua pulchritudo», 
sin intentar demostrarla; pues la única prueba directa que da 
es la de la ejemplaridad. 

Es verdad que el comentarista De Pulchro se pone la dificui- 
tad u objeción de que, consistiendo la belleza en la proporción 
(variedad), no puede convenir al Ente simplicísimo, y, sin em- 
bargo, se responde como si en Dios hubiera quoddammodo pro- 
vorción o variedad, tal como argumentan los estetas de que 
venimos hablando. La objeción se la propone en estos términos: 
«Ratio pulchritudinis consistit in proportione, ut in litera (Dio- 
nysii) dicitur. Sed simpiex non habet proportionem ad seipsum, 
quia omnis proportio est in ducbus ad minus; cum igitur pri- 
mum sit omnino simplex, videtur quod in ipso non possit esse 
pulchritudo» (55). 

Esta objeción tomada de la letra del autor de Divinis nomini- 
bus, es decir, desprendida necesariamente de su concepto de be- 
lleza, pone en verdadero aprieto al comentarista de De Pulchro, el 
cual, en el decurso del artículo, da la explicación directa de la 
Belleza infinita de Dios, por la ejemplaridad: «Pulchritudo est 
in Deo, etc. (ut supra)...» Y al solucionar la objeción, no hace 
más que disculpar a Dionisio con una especie de transealt, di- 
ciendo que, después de todo, siempre se podrá decir que «Deus, 
quamvis sit simples in substantia est tamen multip.ex in at- 
tributis» (56). Y no satisfecho con la transigida explicación, dice 
inmediatamente: «Sin embargo, podríamos ensayar otra solu- 
ción por la vía de ejemplaridad y eminencia» («Posset tamen 
dici, quod pulchritudo dicitur de ipso sicut de causa pulchritu- 
dinis») (57). Pero al punto añade con precaución, que esia eva- 
siva no vale para saltar el escollo de la dificuitad: «Sed secun- 
dum hoc non esset in ipso pulchritudo, nisi ageret pulehritudi- 
nem sicut causa univoca; et sic non pertinet ad praesentem 
intentionem» (58). Deja, pues, la dificultad sin resolver directa- 
mente. 


De esta manera puede ya ir expresándose Santo Tomás, di- 


(55) De Pulchro, ib. 
(56) De Pulchro, pág. 568. 
(57) De Pulcho, ib. 
(58) De Puichro, ib. 


METAFISICA DE LA BELLEZA 629 


ciendo que Dios es el ejemplar supremo de toda hermosura y 
el ideal al cual tienden a imitar necesariamente todas las cosas 
que presumen de bellas, de tal manera que en un orden o en 
otro todas buscan su semejanza con la divina hermosura. Y 
más, si a.guna pudiera creer que no la imita en algún orden. 
busca, aun sin pretenderlo, su semejanza en algún otro. que 
también está en Dios, aunque no llegue a alcanzarlo según su 
deseo. «Et ideo, dice, quamvis non omnia pertingant ad divi- 
nam pulchritudinem, vel desiderent eam, secundum quod est 
in ipso Deo, desiderant tamen eam in ipsa similitudine, et ta- 
men non perveniunt ad eam» (59). 

Por esto ya había señalado Santo Tomás que las mismas co- 
sas deformes o feas tenían también a Dios como a su Causa 
ejemplar, por lo que tienen o por lo que les queda de enti- 
dad (60), ya que, según hemos demostrado en páginas prece- 
dentes, lo que es feo en un orden es bello en otro, y así sucesi- 
vamente, hasta alcanzar el primer principio, de donde dimana 
todo ser y toda perfección (61). No es que Dios sea ejemplar 
de lo feo en cuanto feo (62), sino en cuanto le queda algo de 
entidad por la cual puede denominarse kello. Pues es sabido 
que, como en a línea del bien, siendo la fealdad un defecio, el 
defecto no puede proceder de la causa primera como ejem- 
plar o eficiente directa (63), sino de la defectitilidad de la 
criatura, «Turpitudinem vero ex natura recipientis habet» (64). 


-_—— 


(59) Esas palabras citadas van inmediatamente precedidas de estas otras: 
«Nihil desiderat aliquicd. per suam O0perationem, nisi secundum simi itudinem 
quam habet divinae pulchritudinis; unde et fornicator desiderat delectatio- 
nem, quae (desectatio) proprie et vere in solo Deo est» (Ibidem, pág. 580). 

(60) «Turpe in quantum habet aptitudinem ad pulehrum, aliquid par- 
ticipat de pulchro; quia in eo quod est aptum ad formam, jam est inchoa- 
tio formae, ut dicit Avicenna; et secundum hoc habet exemplar in ipso.» 
(Ibidem, pág. 576). 

(61) «Si temen considéremus primum principium, id erit omnino a quo 
habent quidquid decoris est in ipsis; turpitudinem vero ex natura reci- 
pient:s habent.» (Ibidem). 

(62) «Per intentionem formae exemplaris Deus turpium causa non est, 
cum illa intentio non facit exemplatum turpe, sed magis defectus ab inten- 
tione.» (Ibidem). 

(63) «In quantum vero est turpe non habet exemplar in ipso, quia tur- 
pituco defectus est, cujus Deus causa non est, nec mali in quantum malum 
sed tantum ejus quod est turpe.» (Ibidem), 

(64) De Pulchro, ib. 
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Sin embargo, no interesa la demostración de la belleza de 
Dios por la ejemlaridad, porque es un argumento general que sir- 
ve incluso para las perfecciones materiales (65). 


LO QUE INTERESA 


Es la segunda demostración apuntada. O sea, que la belleza 
es un atributo propio de Dios, por razón directa de su Entidad, 
de tal manera que pueda decirse de Él que, como es bello, es 
la misma Belleza, o es su Belleza; igual que se dice de Él que 
es la misma Verdad y la misma Bondad, o que es su Verdad y 
su Bondad, como se dice que es Bueno y Verdadero. 

Esto, pues, interesa mucho. 

Pero aun interesando mucho, los estetas no se contentan con 
probar la belleza divina por las vías de ejemplaridad, sino que 
pretenden demostrarla con una definición de belleza por cate- 
gorías, principalmente de la Variedad y de la Unidad. 

Mas como la Variedad y Unidad son incompaginables con la 
belleza de la Entidad divina, como más adelante veremos, al 
intentar atribuírselas en su riguroso significado, resulta que: Yos 
estetas no han podido demostrar la Belleza divina con PROPIE- 
DAD FILOSÓFICA. Y como de la divina, depende la belleza de las 
demás cosas, tampoco han podido demostrar la belleza de los 
espíritus, ni la moral, ni la de las cosas materiales más nobles. 

Veamos si no en qué se resuelven sus esfuerzos. 


NO HAN PODIDO DEMOSTRAR LA BELLEZA DE DIOS 


Después de haber hecho consistir la esencia de la belleza, la 
belleza en sí, el constitutivo formal de la belleza, en la armo- 
nía, orden, esplendor, número, que se condensa en la fórmula 


(65) En cuyo sentido puede dar el P. A. González una de sus defini- 
ciones de la belleza metafísica, de esta manera, que viene a resultar impro- 
piísima: «Y habrá bélleza metafísica que será: la conformidad de la cosa 
bella con el tipo de infinita hermosura existente en la naturaleza divina.» 
(Obra citada, pág. 40). Así, resulta trascendental cualquier perfección par- 
ticular, incluso corpórea o sensible. 
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admitida por todos de Unidad en la Variedad, quieren ver per- 
fectamente realizada, formalmente constituida, esencialmente 
sustancializada la belleza en Dios Primer Ser. Y lo dan como 
por vías propiamente formales, no ejemplares. 

«Recórrase la escala de los objetos denominados bellos, dice 
Z. González, y se hallará en todos cierta relación o propor- 
ción entre las partes o cosas que entran en su concepto com- 
pleto, juntamente con la subordinación de las mismas a alguna 
unidad. Nada importa para esto (¡!) que esta unidad sea real 
o sólo de razón, ni que las partes sean distintas realmente entre 
sí, como sucede en los objetos sensibles, o que excluyan la dis- 
tinción real, como sucede en los objetos espirituales y en Dios. 
Esto dará origen a diferentes especies o formas de belleza, pero 
sin destruir la condición común y la ley general de todas: la 
variedad combinada con la unidad» (66). 

«Y no hay inconveniente—dice Paredes—en aplicar a Dios, 
sustancia simplicísima, el concepto de belleza, cuya esencia he- 
mos dicho que era compleja y como el resultado de Cosas diver- 
cas. Santo Tomás se ha propuesto a sí mismo esta objeción, a la 
que contesta en los siguientes términos: Pulchritudo est in Deo», 
etcétera (67). 

<La belleza—dice Antonio González—, considerada en gene- 
ral y no de un modo subjetivo, es el esplendor del orden en las 
cosas. ¿Llena esta definición todos los vacíos de la ciencia de la 
belleza, tal cual la hemos explicado anteriormente? ¿Puede, en 
primer lugar, aplicarse esta definición a la belleza increada, a la 
belleza infinita, que sólo está en Dios, identificándose con su mis- 
ma esencia? Veámoslo analizando las partes de la definición. 
Para que haya orden, preciso es que haya cosas distintas, bien sea 
con distinción real o con distinción de razón. Pues bien: en Dios 
hay cosas distintas con distinción real, como son las Tres Divi- 
nas Personas, y con distinción de razón, como son sus propieda- 
des y atributos. En Dios existe la ciencia y toda la ciencia, la 
sabiduría y toda la sakiduría, la bondad y toda la bondad, la jus- 


(66) (CARDENAL ZEFERINO GONZÁLEZ: OD. cil., pág. 437. 
(67) FR. BUEN. G. DE PAREDES, O. P.: Ideas estéticas de Santo TOMAS. 


«Ciencia Tomista», núm. 7, pág. 12. 
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ticia y toda la justicia, la inmutabilidad, la eternidad, la verdad, 
la vida, el amor. En Él está la Providencia, la Felicidad, el bien 
sumo y cuanto existe y puede existir en las criaturas por par- 
ticipación. Las perfecciones de todos los seres, no sólo existentes, 
sino posibles, se hallan en Él de un modo infinitamente más 
perfecto de como en ellos se encuentran. Ninguna cosa existe 
sino por Él, que lo formó todo al imperio de un acto libérrimo 
de su divina Voluntad y por su Verbo...» (68). 

Y sigue entusiasmándose con los mismos pensamientos, que 
son una verdadera predicamentalización de la esencia divina, una 
tortuosidad increíble, para demosirar lo que no puede demos- 
trarse por estos caminos: «Con esta esencia simp'icísima se 
identifican todas sus perfecciones, propiedades y atributos y has- 
ta las mismas personas. De aquí que exista en Él, a pesar de 
tantas perfecciones, el orden más completo que puede concebir- 
se. Siendo una misma cosa su sabiduría y su poder, nunca pue- 
de hallarse contradicción entre los dos, y ¡qué digo contradic- 
ción!, ni diferencia de ninguna especie, sino es la de la razón. 
Lo mismo podemos decir de su Amor, de su Bondad, de su Pro- 
videncia, de su Justicia. Siempre están concertadas de tal ma- 
nera, que lo que ha de efectuar la una en el tiempo es secun- 
dado, con todo el ser infinito que tienen, por todas las demás. 
En Dios, en fin, no hay más que una idea, modelo y tipo de 
todas las criaturas existentes y posibles, que es su misma esen- 
cia» (69). 

Y como este autor se enfada con aquellos tomistas que en- 
cuentran belleza suficiente en la Unidad y Variedad, exigiendo 
en nomtre de Santo Tomás la Claridad o Esplendor (que en un 
arrebato de emotividad llamó ese quid divinum) (70), quiere ser 
consecuente consigo mismo, y añade: «Falta averiguar si existe 
en este orden divino la claridad, el esplendor, la manifestación 
espontánea de tanta perfección. Y ¿quién lo podrá negar con 
sólo echar una mirada intuitiva a su esencia eternamente feliz 
y a las obras admirables de la creación y de la Redención?... De 


(68) P. A. GONZÁLEZ; OD. Cit., pág. 58. 
(69) Ibidem, pág. 59. 
(710) Ibidem, pág. 67. 
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no existir, sigue diciendo, esa claridad, ese esplendor en el or- 
den de sus perfecciones, ni Él pudiera ser eternamente feliz, 
ni podría hacer felices a los demás, lo que es un absurdo. Era 
preciso para esto negar la existencia de Dios» (11). 

Pues ¡qué anatema no lanzaría contra nosotros el P. An- 
tonio González cuando precisamente vamos a negar todo lo que 
él reclama de necesidad para salvar nada menos que la existen- 
cia de Dios! Porque nuestra intención es afirmar esto: Que en 
Dios ni hay orden, ni armonía, ni unidad, ni variedad, propia- 
mente dichas, como esos estetas proclaman; pero ni siquiera ese 
quid divinum que no queremos poner en Dios por parecernos un 
predicamento absurdo, abusivo e irreverente. ¡Cómo si Dios ne- 
cesitase de ningun quid divinum para ser Dios hermoso! 

Y ¿qué tiene que ver, por otra parte, esa alusión a las Per- 
sonas de la Santísima Trinidad y a las obras de la Redención, 
sólo por el empeño de encontrar en Dios cosas múltiples y va- 
riadas? En las demostraciones de pura filosofía nada tienen 
que hacer las razones misteriosas de los dogmas sobrenatu- 
rales. 


Pero, remontándonos a los clásicos, también vemos transcu- 
rrir el discurso estético por esos predicamentales senderos de 
la Variedad. 

Báñez, por ejemplo, abunda en este pensamiento, y tamtién 
se ve obligado a ascender al misterio de la Trinidad para asentar 
el principal argumento, o el argumento de la principal belleza 
(singularis pulchritudo) de la Entidad divina, Por cierto, que 
comienza magistralmente su raciocinio estético, para luego 
echarlo todo a perder: «Caeterum in ipso Deo, qui simp'icissimus 
est, dicitur esse pulchritudo propter infinitam perfectionem dei- 
tatis...» (72). Pero ahora viene lo lamentable: «... in qua (dei- 
tate) est divinus intellectus et divina voluntas, quae nostro modo 
intelligendi maxime proportionantur» (73). Y acaba luego des- 


(711) Ibidem, pág. 60. 

(72) FR. DOMINICUS BÁÑEZ, O. P.: Schol Comment. im premam partem 
Summde Theologica Sti. Thomae, quaest. 5, art. 4. Biblicteca de Tomistas 
Españoles. Madrid-Valencia, 1934, pág. 187. 

(73) BÁÑEzZ: Ibidem, loc. cit. 
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articulando por completo el argumento trayendo a colación las 
Personas divinas: «Sed insuper videtur singularis pulchritudo 
Deo esse atribuenda, quatenus in eo sunt tres Personae realiter 
distinctae cum maxima unitate essentiae, ubi est maxima pro- 
portion aequalitatis distinctarum personarum convenientium in 
una essentia, quin potius in omnibus creaturis est quoddam ves- 
tigium hujusmodi pulchritudinis divinae, quatenus in omnibus 
invenitur differentia cum unitate» (74). 

¡Y Menéndez y Pelayo, tan encantado! (75). 

Lo cual es vagar fuera del asunto. Porque una cosa es demos- 
trar, a modo de particular cuestión, que el misterio de la Santí- 
sima Trinidad es una determinada razón de hermosura que nos 
suministra el Dogma; o sea, que Dios también es hermoso por 
ser Trino en Personas; y otra demostrar la belleza de Dios por 
razón de su Entidad sin salirse de los cauces filosóficos. 

Sin aludir a la Trinidad para encontrar variedad, Conten- 
son explica la belleza divina por el mismo procedimiento: «Con- 
firmatur: pulchritudo, teste Augustino, est partium congruen- 
tia cum quadam coloris suavitate. Unde sic proportionaliter di- 
cere possumus, quod divina pulchritudo sita est in aeconomia 
divinarum perfectionum, quarum tanta est harmonia, esplen- 
dor et consonantia, ut summe placeat videntibus. Atqui in Deo 
est summus ille perfectionum fulgor, et harmonia; nam licet in 
Deo sit realiter unica simplicissima perfectio, tamen eminenter 
continet infinitas, quas cum fundamento potest intellectus nos- 
ter discernere, et unam ex alia mira connexione comproba- 
re» (76). «Confirmatur iterum; ideo mundus iste dicitur pulcher 


(74) BAÑEZ: Ibidem. 


(15) A propósito de ese pasaje de Báñez, dice Menéndez y Pelayo: 
«... pero sobre esta última (la belleza espiritual) hace (Báñez) las siguientes 
trascencentales consideraciones, que penetran de un vuelo en lo más encum- 
brado de la teología dogmática.» (MENÉNDEZ Y PELAYO: Ideqs estéticas, 
edición citada, tomo III, pág. 166). 

(16) CONTENSON, O. P.: Theologia, lib. 1, disset. II, cap. II, specul. 3. 
Venecia, 1790, págs. 1617.—Y de l]a belleza en sí decía antes: «Pulchritudo 
est excellens gradus bonitatis summe placens intuentibus; pulchrituco enim 
supponit bonitatem... (quia) fundamentum pulchritudinis est bonitas; si- 
cut pulchritudo est perfectio, complementum, et corona bonitatis; haec est 
semen, illa fos; ista radix, illa ramus; haec funs, et illa fiuvius.—Pulehrum 
et bonum in subjecto sunt idem... quae vissa placent.» Pues bien: a con- 
tinuación de estas palabras dice Contenson: «Sed Deus est ipsa bonitas per 
essentiam. Ergo habet pulchritudinem infinitam.» (Ibidem). 
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quia constat tribus: Primo quaelibet pars universi habet sibi 
det:.tam perfectionem... Secundo, in mundo est mira varietas 
perfectionum... Tertio, inter- partes universi est maxima con- 
cordia, ordo et connexio. Atqui in Deo haec eminentius resplen- 
dent... Deinde in Deo est varietas virtualis... Demun illde per- 
fectiones in divina eminentia mire concordantur... Igitur Deus, 
qui produxit munaum pulchrum, pulchrior ipse dicendus est» (77). 
«Novem possunt distingui (sigue diciendo) in universo pulchri- 
tudines. (Número y designación arbitrarios, de congruencia)... 
Nona est divina pulchritudo, quae caeteris omnibus eo longissi- 
me antecellit quo est pulchritudo per essentiam, immutabilis, 
et Caeterarum omnium exemplar, finis et principium» (78). 

Los de ahora, como es natural, siguen el mismo camino. 

<Quo major est multiplicitas—dice Gredt—quo perfectior uni- 
tas, eo major es est pulchritudo. Quapronter pulchritudo Dei seu 
naturae infinitae, continentis in absoluta unitate omnes perfec- 
tiones, maxima est» (79). Y sigue explicándose: «Ordo attribu- 
torum seu perfectionum, non realiter sed virtualiter distincta- 
rum, pulchritudinem fundat proprie dictam. Nam id, quod for- 
maliter se habet in coordinatione, est unitas, non multiplicitas 
partium, quae se habet materialiter. Quare ex virtuali multipli- 
citate coordinatio oritur, seu consonantia formalis proprie dic- 
ta. Immo ex multiplicitate, quae virtualis tantum est, resultat 
perfectissima consonantia seu unitas» (80). 

«In summo habetur sublime—dice Garrigou-Lagrange—quan- 
do est summa dAiversitas in profundissima unitate.» «... Omne 
ens est artefactum Dei auctoris naturae; ergo omne ens est 
pulchrum saltem secundum suam naturam vel essentiam, quae 
exprimit aliguam ideam Dei» (81). 

Y un documentado y moderno intérprete de la estética de San 
Agustín, que hemos citado otras veces, dice en su libro-Intro- 
ducción a la Estética agustiniana: «En las últimas páginas de su 


(17) CONTENSON, O. P.: 1bidem. 

(78) CONTENSON, O. P.: Ibidem. 

(19) J. GREDT, O. S. B.: OD. cit, pág. 30. 

(80) J. GREDT, O. S. B.: Ibidem. 

(81) REG. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P.: De Deo Uno, q, V, art, 4. Des- 
clée, París, pág. 180. 
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original obra sobre la música invita Agustín al alma a volverse 
a Dios, persuadiéndola que, en vez de amar los colores, las voces 
y las rosas, sombra no más de la igualdad, ame a Dios, la misma 
igualdad y semejanza consigo mismo, la indivisitilidad en el 
espacio y la inmutabilidad en el tiempo.» «Igualdad y semejanza 
consigo mismo. Nuevo y fecundo principio que, líneas más aba- 
jo, extiende el propio San Agustín a todos los demás seres afa- 
nosos por esta autosemejanza, y que parece descubrirnos el caso 
límite de igualdad, y por consiguiente, de orden» (82). Palabras 
que tienen el mismo sentido de conservación de unidad y va- 
riedad y orden y proporción de que venimos hablando. 


Parece que no ha servido para nada la dificultad que ya lanzó 
Plotino contra la variedad unida para determinar el constitutivo 
esencial de la belleza. Dice Plotino: «¿Es, como repiten todos, la 
proporción que las partes guardan unas respecto de otras y res- 
pecto del conjunto, unida a la gracia de los colores, lo que cons- 
tituye la belleza cuando ésta se dirige a la vista? En este caso, 
si la belleza de los cuerpos, en general, consiste en la simetría 
y en la justa proporción de sus partes, no podría encontrarse en 
nada que fuese simple, y sóo puede aarse necesariamente en lo 
compuesto» (83). (Objeción sobre la belleza material o corpórea.,) 

Y sigue objetando Plotino (ahora sotre la belleza moral): 
«Mas ¿cómo puede haber proporción en la virtud, si no se en- 
cuentran en ella magnitud ni número?» (84). 


Y (ahora sobre la belleza espiritual): «Finalmente, ¿cómo 
puede haber belleza en la inteligencia pura, sí la belleza no es 
otra cosa que la proporción?» (85). 


Pues bien; estas dificultades quedan sin resolver si persisti- 
mos en mantener las posiciones predicamentales de la Variedad. 
Véase, si no, este argumento: La belleza es variedad unificada; 
y la variedad unificada es composición. Es así, que Dios es la 


(82) L. REY ALTUNA: Qué es lo bello, ed. cit:, pág. 94. 

(83) PLOTINO: Las Enéadas, tomo 1, Enéada 1, trat. 6, «De lo Bello». 
Nueva Biblioteca Filosófica. Madrid, 1930, pág. 98. 

(84) PLOTINO: Ibidem, pág. 99. 

(85) PLOTINO: Ibidem. 
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belleza por esencia. Luego es la Variedad por esencia. Luego es 
Composición por esencia. y 


RECONOCEN EN PARTE ESTOS INCONVENIENTES 


Uno de los autores antes citados se la formula de esta ma- 
nera: «Siendo Dios la fuente de todo lo ordenado, preguntamos: 
¿Puede atribuírsele el orden?; y, en caso afirmativo, ¿de qué 
manera se le atribuye?... Esta objeción, sigue diciendo, no des- 
preciable por sabida, encuentra en el diálogo agustiniano De 
Ordine, por las palabras de uno de los interlocutores, la versión 
siguiente: «Donde todas las cosas son buenas no puede haber 
orden, pues allí se da la suprema igualdad que ninguna orde- 
nación requiere» (86). 

Y él mismo se da cuenta de la insuficiencia de las razones 
tradicionales con esta autorrespuesta: «Pero puede salvarse (la 
dificultad) a través de los puentes que San Agustín nos tiende 
en sus obras. La admirable compenetración del número sin nú- 
mero de los atributos divinos en una sustancia única e indivisa, 
hermanan la multip'icidad de perfecciones con la simplicidad 
y unidad, elementos constitutivos de toda belleza» (87). Pero 
insatisfecho con la debilidad de este dictamen, echa mano en 
seguida de la ejemplaridad divina, como último recurso de su 
inseguridad: «Aparte de esto, dice, nada hay que nos impida 
referir eminencial o virtualmente a Dios, el orden y armonía de 
las cosas criadas como a Principio de toda concordia» (88). 

Así ya se puede respirar tranquilamente, porque al parecer 
han salvado la simplicidad divina aun al través de la Variedad 
estética. 


Esta dificultad, que se ha mantenido inexplicada desde los 
clásicos griegos, sigue sin solución al través de todos los entu- 
siasmos incontenibles de los amantes de la multiplicidad. «Aun- 
que tratándose de Dios (dice A. González), ser simplicísimo, in- 


(86) REY ALTUNA:; OD. cil., pág. 93. 
(87) REY ALTUNA: Ibidem, 
(88) REY ALTUNA: /bidem. 
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comprensible, no podemos discurrir con la facilidad con que dis- 
currimos sobre las criaturas» (89). «Tras fatigosas jornadas, dice 
Rey Altuna, hemos llegado al fin a vislumbTar siquiera el con- 
cepto agustiniano de la divinidad, que aparece en sus perfec- 
ciones y aun en sí mismo radicalmente estético» (90). 

Y añade: «Después de lo dicho, no presumimos haber es- 
clarecido completamente el problema. La simplicidad de Dios, 
que tal vez por influencia de Plotino tanta importancia adquiere 
en San Agustín como distintivo de la esencia divina, es un atri- 
buto que sólo podemos comprender negativamente por exclu- 
sión de las partes esenciales o integrantes. Y por otro capítulo, 
la misma Belleza divina, de la que participan todas las belle- 
zas visibles, ella misma en modo alguno puede verse. Con todo, 
pensemos por un instante de nuevo en el principio del orden, 
o sea, el número, y, más concretamente, en el uno, y nos vere- 
mos libres de toda dificultad atentatoria contra el orden de la 
Divinidad» (91). 

Pero Santo Tomás estará de nuestra parte, confirmándolo in- 
directamente con estas palabras: «Habere modum, speciem et 
ordinem, pertinet ad rationem boni creati» (92). 


RESUMAMOS: Es voz unánime que la Variedad y Unidad 
son notas esenciales, específicas, de la belleza. 

Es así, que la Variedad y Unidad son incompaginables con la 
Belleza de Dios. 

Luego con la Belleza (en sentido de Variedad o Unidad) no 
se demuestra la Belleza de Dios con propiedad filosófica. 

Otra conclusión, que es la general: Luego el estudio de la be- 
lleza de Dios nos demuestra que la Variedad es un concepto con- 
trario a la Belleza. 


MATEO FEBRER, O. P. 


(89) A. GONZÁLEZ: Filosofía de la Belleza, ed. cit, pág. 55. 
(90) REY ALTUNA: OD. Cilt., pág. 91. 

(91) REY ALGUNA: OD. Cit., vág. 94. 

(92) Summa Theologica, p. 1, q. 6, art. 1, ad. 1. 


Carlos París 


Sobre elfplanteamiento del problema 


epistemológico 


RESUMEN 


Partiendo de la actual consolidación cientifica de la Episte- 
mología, se realiza un examen de la forma en que su problemá- 
tica se ha venido planteando en el pensamiento moderno. El 
tema de la Ciencia no ha conseguido en el mismo un cabal 
enfoque. La Filosofía, en efecto, ha estado acosada por una 
singular incerteza metódica, y la Ciencia, en cambio, dotada de 
una seguridad acrítica, ignorante de su interno problematismo. 
Así, con frecuencia la metodología de la segunda ha invadido 
el campo de la primera. Los términos de la cuestión, no obs- 
tante, van sufriendo una notable transformación a partir de 
fines del pasado siglo, cuya consecuencia será el sacar au luz el 
problema epistemológico de una forma resuelta. La primera in- 
fluencia decisiva en este sentido es la operada por la crítica 
de la Ciencia clásica, realizada fundamentalmente por Duhem, 
Mach y Meyerson. A ella se añade el fracaso de la Física me- 
canicista em nuestro siglo con la obra de revisión epistemológica 
a que ha obligalo en los sectores científicos. La Escolástica, por 
su parte, desde las posiciones generales de su pensamiento se 
ve abocada al planteamiento de la misma temática con un gra- 
do progresivo de claridad. Así, en el pensamiento actual se 
perfila la cuestión epistemológica recortada de un medo gra- 
dualmente más riguroso. Esta exige para su limpio plantea- 
miento una minima posesión imprescindible, a la que, no obs- 
tante, no siempre se ha llegado, de la naturaleza propia del 
saber filosófico, desde la cual aclarar la indole cognoscitiva 
de la Ciencia, percibida como problemática. El esclarecimiento 
de sus temas, que la Epistemología va consiguiendo, aporta va- 
liosos criterios para la revisión de un básico sector de la Histo- 
ría de la Filosofía Moderna. 


La constitución de la problemática relativa al conocimiento cien- 
tífico en objeto de una disciplina filosófica, designada con el título 
de Epistemología u otro cualquiera de los varios que se han utilizado 
para expresarla, disciplina evidentemente conexionada con la totali- 
dad del saber filosófico y aun subalterna o parte de otra más amplia, 
como la Criteriología o la Lógica, pero, en todo caso, dotada de con- 
sistencia específica, es un fenómeno de aire indiscutiblemente recien- 
te. Ha sido en nuestro siglo, y en medida creciente con el progreso de 
su curso, cuando los términos diversos con que esta materia se ha 
rotulado, Crítica, Lógica o Metodología de las ciencias, Epistemolo- 
gía. han adquirido carta de ciudadanía en el lenguaje filosófico y han 
encabezado un número creciente de obras y artículos. En los planes 
de estudio ha ido igualmente ganando su puesto, así en nuestra pa- 
tria, en el más reciente, con el título de Metodología de las ciencias, 
como parte de los estudios de Lógica. 

No deja de ser un fenómeno curioso el que la constitución de 
esta materia haya sido tan tardía, dada la importancia de sus temas, 
en el pensamiento moderno y la extraordinaria significación de la 
Ciencia en la totalidad de la vida y cultura moderna, como uno de 
los rasgos más característicos de nuestro mundo histórico. Precisa- 
mente en este fenómeno queremos hacer hincapié, pues, aparte de 
su valor intrínseco, creemos nos lleva a una de las claves, no siempre 
suficientemente atendida, del pensamiento moderno. Sobre ella qui- 
siéramos llamar la atención, más sería imposible en estas breves 
líneas. 


Es perfectamente obvio que los temas epistemológicos no han es- 
tado ausentes de la meditación de los filósofos modernos; el problema 
de la Ciencia ha sido, por el contrario, una de las preocupaciones 
capitales y más genuinas de la filosofía moderna. Aun en los mo- 
mentos en que la especulación filosófica más se ha alejado del movi- 
miento científico, como en el idealismo absoluto postkantiano, cono- 
cemos la valorización realizada por Hegel del saber científico, par- 
ticularmente matemático, y sus esfuerzos por incorporárselo. Ahora 
bien, el recto planteamiento del problema epistemológico exige una 
equilibrada visión de la misión y las peculiaridades recíprocas en su 
índole cognoscitiva y en sus métodos propios de ambas formas de 
conocimiento, Ciencia y Filosofía. Aunque precisamente el cumpli- 
miento de la tarea epistemológica llevará al mayor grado posible de 
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claridad esta visión, inicialmente confusa y no explicitada, esta labor 
no podrá realizarse sin una cierta justeza en su punto de partida, 
sin una Filosofía segura de su propia estructura cognoscitiva y una 
Ciencia consciente de su significado, el problema se plantea en tér- 
minos inicialmente falseados. 

Estas, no obstante, podemos afirmar, sobreentendiendo las limita- 
ciones implícitas en un juicio tan general, no han sido las condi- 
ciones del pensamiento moderno en los momentos más significativos 
en que ha abordado el tema de la Ciencia. El saber filosófico ha es- 
tado saturado de problematismo; su mera posibilidad, particular- 
mente en su dimensión metafísica, acosada de incertezas y vacila- 
ciones. No es necesario recordar el valor de la duda cartesiana como 
expresión y abertura histórica de la Filosofía moderna. Sólo se llega 
al saber filosófico a través de la duda, por la puerta de la proble- 
mática crítica. La Ciencia, en cambio, ha exhibido una constante pre- 
tensión de validez universal, progreso incesante (1), eficacia prác- 
tica en su producto, la técnica; y, junto a ello, ha permanecido en 
ignorancia de su naturaleza epistemológica, de sus limitaciones cog- 
noscitivas y de sus supuestos internos, frecuentemente de naturaleza 
filosófica, aspectos que han salido tan claramente a luz en la Cien- 
cia actual (2), en definitiva en el desconocimiento de su interno pro- 
blematismo. 

Así, a través de un estado de cosas que hoy apreciamos en gran 
medida equivocado, se ha llegado a un contraste entre una Filoso- 
fía sometida a un latente estado de crisis periódicamente agudizada 
y una Ciencia dotada de una seguridad crítica, contraste que ha gra- 
vitado sobre el pensamiento filosófico moderno en algunos de sus mo- 
mentos decisivos, impulsando su resultado hacia soluciones extra- 
viadas. Nadie olvidará que Kant ha expresado dicha situación como 
uno de los motivos que psicológicamente han operado sobre su pen- 
samiento en su Crítica de la Razón pura y en sus Prolegómenos. 
Fundamentalmente ha sido el argumento base de las principales ver- 
siones de la corriente positivista, manifestación peculiar del pensa- 
miento moderno, fluyente desde Hume al círculo de Viena (3). 


(1) «On peut discuter sans fin sur le progrés moral, sur le progrés social, 
sur le progrés poétique, sur le progres du bonheur, il y a cependant un pro- 
gres qui échappe á toute discussion, c'est le progres scientifique.» BACHELARD: 
La Philosophie du nor. Paris. Ed. «Presses Universitaires de France», 1949, 
página 21. 

(2) No es necesario insistir en ello, pués son harto conocidos por todo 
el que se haya asomado mínimamente a la ciencia actual; basta recordar el 
carácter apriórico de las interpretaciones mecanicistas, del espacio y tiempo 
absolutos newtonianos, los supuestos implícitos no reconocidos en los pro- 
cedimientos de medida subrayados por Bridgman, etc., etc. 

(3) , Ver una exposición de esta argumentación como núcleo motivador del 
positivismo en FILIASI CARCANO: Antimetajisica e sperimentalismo. Ed. Per- 
rella. Roma, 1941, págs. 45 y 46. 


PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA EPISTEMOLOGICO 643 


Se han indicado por Gilson las aporías en que se hunde la Filo- 
sofía cuando en diferentes trances de su historia, en los tiempos mo- 
dernos, ha pretendido afrontar su problemática, aplicando métodos 
propios de las Ciencias, de la Matemática, en Descartes, o de la Fí- 
sica, en Kant. Esta inadecuación entre la problemática filosófica y 
los métodos a que se ha acudido para resolverla, en ocasiones nos 
hace palpar al vivo las vacilaciones del pensamiento moderno ante 
el saber filosófico, y, simultáneamente, el espejismo producido por el 
fenómeno Ciencia, con su aparente superioridad y exención de todo 
rasgo problemático. De este desequilibrio ha brotado la intromisión 
de la metodología propia de la Ciencia en el campo de la reflexión 
filosófica. 

Es para nosotros perfectamente claro que esta endeblez ante la 
Metafísica, aparte de las influencias históricas a menudo menciona- 
das de las nuevas concepciones del conocimiento, cuya primera ma- 
nifestación es el occamismo, en los albores de la época moderna es 
trasunto de la íntima crisis de la Historia moderna y su interna mo- 
tivación religiosa. Pero, dejando aparte toda penetración en más pro- 
fundos estratos del acontecer histórico, imposible en estos momentos 
subrayemos, según venimos haciendo, el contraste entre la firmeza 
del conocer científico y la inseguridad de la especulación filosófica a 
lo largo de la época moderna. De esta situación se deriva la invasión 
del campo filosófico por parte de unos métodos y una mentalidad 
científicos, tal como ha indicado Gilson, llegando en última instan- 
cia a la suplantación de la Metafísica por la Ciencia en la Filoso- 
fía positivista. 

Ahora bien, volviendo a nuestro tema central, en estas condicio- 
nes, la cuestión epistemológica es considerada desde un ángulo tan 
deformado, que, en rigor, no llega a plantearse la misma como tal 
problema. El debido planteamiento del problema epistemológico exi- 
ge, esta es nuestra tesis central, una filosofía consciente de su pro- 
pia estructura cognoscitiva y sus métodos adecuados, la cual se pro- 
yecta sobre el conocimiento científico, esclareciendo, a través de su 
luz superior, la peculiar naturaleza e instrumentos metódicos ade- 
cuados del saber científico. Desde nuestra posición, este saber filosó- 
fico será un saber metafísico; para una posición de sello positivista. 
consecuente con su negación de la Metafísica, se reducirá a un sa- 
ber de significado meramente lógico, o a una crítica del lenguaje (4). 
Pero, en última instancia, hay que reconocer una heterogeneidad 
primaria entre la Ciencia y un conocimiento de otro tipo que se 
vuelca sobre la misma, sacando a luz sus peculiaridades epistemo- 
lógicas. De esta situación básica ha de partir toda Epistemología. 

En la historia de la Filosofía moderna, no obstante, el problema 
epistemológico no se plantea en estos términos. El conocimiento 

(4) Véase FILIaSsI CARCANO: Che cos'e la critica della scienza. En «Giornale 
Critico della Filosofia Italiana», abril-junio 1949, págs. 190 a 204. 
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científico no ha sido un objeto particular de investigación con el 
cual la Filosofía se enfrentaba para desentrañarlo, sino una moda- 
lidad más del conocimiento humano, exenta de problemas específi- 
cos y homogénea con las otras manifestaciones de nuestra facultad 
cognoscitiva, en la cual se buscaban ejemplos e inspiraciones de 
valor general. O bien, en numerosos casos, un modelo arquetípico, un 
canon de la totalidad del conocimiento humano, al cual la misma 
Filosofía pretendía asimilarse en una deformación de su auténtico 
ser. Este último fenómeno ha sido claro en determinadas formas de 
pensamiento, como el racionalismo, en relación con las Matemáticas, 
y las direcciones empiristas con las ciencias experimentales. En lo 
que al kantismo se refiere, a través de su vinculación con la Ciencia 
(no ya sólo por su fundamentación en la Física newtoniana y la Geo- 
metría de Euclides, aspectos en que se han fijado preferentemente 
las revisiones científicas de Kant de la segunda y tercera década de 
nuestro siglo), sino con la dialéctica general del conocimiento cien- 
tífico, se esclarecen muchos de sus conceptos fundamentales (5). Y. 
finalmente, con las diferentes formas de positivismo, esta hegemonía 
de la Ciencia en el campo del conocimiento humano llega a la mo- 
nopolización, con perjudiciales repercusiones sobre el mismo conocer 
científico, empujado, en el ataque contra lo puramente especulativo, 
hacia su conversión en un saber técnico (6), a pesar de los es- 
fuerzos que el neopositivismo, incomparablemente más consistente que 
el positivismo del pasado siglo, ha realizado para superar este es- 
collo con una fundamentación de la Ciencia en un plano mera- 
mente lógico. 


Es a fines del pasado siglo y principios del actual cuando el pro- 
blema epistemológico se plantea con toda su nitidez y fuerza. En 
este período, tres figuras fundamentales, Duhem, Meyerson y Mach, 
se ven abocadas al mismo, partiendo de preocupaciones y formación 
profundamente diversas, pero coincidiendo en hacer de los temas epis- 
temológicos el motivo central de su existencia intelectual. La obra de 
Meyerson, posterior a la de los otros dos autores en su conjunto, se 
adentra en nuestro siglo hasta fecha bien próxima, pero, no obstante, 
aparece ya en 1908, fijadas sus ideas en la primera edición de su 


(5) Así, es interesante, por ejemplo, la forma en que el realismo crítico 
ha utilizado los conceptos de fen meno-nóumeno para expresar la dialéctica 
del conocimiento científico. (Véase ANTÓN FISCHER: Die .Philosophischen 
Grundl:gen der Wissenschaftlichen Erkenntnis. Viena, 1947, págs. 167 a 179.) 

(6) Permítasenos recordar una vez más la ceguera científica de Comte sus 
afirmaciones sobre la inutilidad de los estudios sabre la composición de los 
astros que, gracias a la espectroscopia, han resultado uno de los campos de 
investigación astronómica más interesantes y fructíferos sobre los estudios 
microscópicos, etc. 
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Identité et réalité, ideas que en sus sucesivas obras irá enriquecien- 
do, pero no transformando fundamentalmente. El horizonte cientí- 
fico en que su pensamiento ha germinado, ha sido el constituído por la 
ciencia clásica, al igual que Duhem y Mach, y, como éstos, en con- 
secuencia, inicialmente ha sido ajeno al movimiento epistemológico 
suscitado por la crisis de la Física actual, aunque haya tenido opor- 
tunidad de abordarlo desde su pensamiento ya hecho, en sus obras 
sobre la relatividad y los cuantos. 

Cada uno de los autores indicados llega a forjarse una visión per- 
sonal, perfilada con perfección creciente a lo largo de su producción, 
de la naturaleza y peculiaridades del conocimiento científico, espe- 
cialmente del propio de la ciencia física. Las concepciones formu- 
ladas por los tres pensadores encierran un peculiar valor por los mo- 
tivos que cada uno ha subrayado, y en sus líneas centrales podemos 
hoy encontrarlas en las vigentes posiciones epistemológicas modifica- 
das y retocadas. Así, en la Epistemología actual se puede señalar una 
corriente afín a Meyerson, representada por la interpretación realis- 
ta del conocimiento científico: Planck, realismo crítico. Otra, hija de 
Mach, negadora de toda forma de Metafísica o de Filosofía natural: 
el neopositivismo. Y, finalmente, otra dirección que no puede por 
menos de recordar a Duhem, vindicadora de la Filosofía de la Natura- 
leza, pero intérprete del saber físico en términos positivos, corriente 
esta última bastante extendida entre los escolásticos actuales, y a la 
cual bien se pudiera adscríbir a Maritain, a pesar de sus explícitas 
críticas contra Duhem. 

No es de este lugar el desarrollo o la crítica de las posiciones alu- 
didas, por otra parte sobradamente conocidas por todas las perso- 
nas interesadas en estos estudios. Lo que sí queremos subrayar son 
simplemente los motivos que llevan a cada uno de los autores indi- 
cados al abordaje de los temas epistemológicos. 

Duhem llega a los mismos guiado por dos preocupaciones básicas: 
la asignación a la Ciencia de un campo autóctono independiente de 
toda posición filosófica, preocupación explícitamente formulada en su 
Théorie physique (7), y la reivindicación de la Filosofía natural de 
cuño aristotélico, idea central de todo su pensamiento. A estas dos 
preocupaciones metodológicas se une, como inspiradora de la solu- 
ción, la imagen de la Ciencia, que la termodinámica de su época, en 
la cual se habían centrado preferentemente sus estudios científicos, le 
proporciona; en ella ve no un caso particular, y menos aún provisio- 
nal, sino el modelo genuino de la organización epistemológica de la 
Ciencia tal como la desarrolla en su Théorie physique, «conjunto de 
proposiciones lógicamente encadenadas»..., «cuyo objeto no será pro- 
porcionar una explicación, sino una representación y una clasifica- 
ción natural de un conjunto de leyes experimentales» (8). 


(TM) Véase Op. cit. Paris. Chevalier et Riviére, 1906, pág. 25. 
(8) Tbid., pág. 157. 
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Meyerson es empujado a la preocupación epistemológica por la 
convicción de la inadecuación de la concepción positivista de la Cien- 
cia, particularmente en su formulación comtiana, convicción que ha 
ido germinando en su espíritu a lo largo de sus estudios de historia 
de las Ciencias. Así, el pensamiento de Meyerson está señalado por 
un profundo carácter polémico antipositivista; al manejarse con la 
Ciencia clásica, percibe Meyerson la clara preocupación metafísica de 
la misma, el modo en que la Metafísica informa y penetra la tota- 
lidad del conocimiento humano desde el sentido común, en cuya pro- 
longación se constituye la Ciencia. El pensamiento de Meyerson es 
de gran complejidad, lo cual explica las interpretaciones erróneas que 
de él en ocasiones se encuentran; su reivindicación de la pretensión 
ontológica del conocimiento resulta tarada para su asimilación a los 
puntos de vista tradicionales por una concepción subjetivista que em- 
puja el resultado de la explicación hacia un plano meramente psi- 
cológico. La pretensión explicativa y ontológica de la Ciencia, por otra 
parte, en su pensamiento, es contradictoria; la explicación, en última 
instancia, lleva a la negación de la realidad. Uno de los valores más 
genuinos del pensamiento de Meyerson radica en la compenetra- 
ción indudable a que ha llegado con el espíritu de la Ciencia clásica, 
percibido por él con singular lucidez. Por ello, hoy día ha sido con 
frecuencia criticado u olvidado por los propugnadores de la Ciencia 
actual, en oposición a la clásica. Las antinomias del pensamiento de 
Meyerson resultan, así, expresión de las dificultades internas del me- 
canicismo clásico. 


Mach, finalmente, aborda la temática epistemológica impulsado 
por su extremado positivismo, su afán de eliminación de la Metafísi- 
ca del campo general del conocimiento humano, y especialmente del 
científico. En este sentido, sus famosas críticas a la teoría atómica, 
a la ciencia mecanicista, al espacio y tiempo absolutos, preparato- 
rias, en parte, de la Física actual. Especialmente de la teoría de la 
relatividad, cuyo formulador, Einstein, sabemos muy influido perso- 
nalmente por la lectura de Mach. 


Entre Mach y Duhem existe una innegable afinidad de posicio- 
nes epistemológicas, en cuanto ambos interpretan el conocimiento 
científico en términos positivistas. Esta afinidad es plenamente rele- 
vante, por el hecho de que el mismo Mach, en el prólogo de su se- 
gunda edición de Conocimiento y error, lo ha subrayado ante la re- 
ciente aparición de la Théorie physique, de Duhem. Y, sin embargo, 
esta externa afinidad descansa en pretensiones y motivos opuestos: 
la eliminación de la Metafísica, en Mach, y la restauración de la Fi- 
losofía natural, en Duhem; lo cual imprime al pensamiento de am- 
bos un sello bien diverso. No nos parece, por ello, desacertado Ma- 
ritain cuando en sus Réflexions sur intelligence subraya la real di- 


ferencia entre ambos autores, señalando una acusada superioridad 
de Duhem. 
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A los tres pensadores citados se une un notable florecimiento 
coetáneo de los estudios epistemológicos, cuya exposición pormencri- 
zada no es nuestro objeto en este momento. De un modo particular 
se podría haber mencionado a Poincaré; éste, sin embargo, a pesar de 
su notoria genialidad, se ha ocupado de aspectos más fragmentarios, 
como el papel de la hipótesis en la Ciencia, la revisión de los con- 
ceptos científicos, etc. Así, aun llegando a apuntar una visión per- 
sonal del conocimiento científico, que se podría llamar convencio- 
nalismo, teñida de explícito kantismo, no llega a un desarrollo tan 
abierto y completo de su concepción de la naturaleza del saber cien- 
tífico como lo han hecho los autores antes indicados. 


La figuras de Duhem, Meyerscn y Mach creemos que son las que 
claramente nos muestran la inflexión en la forma en que el pro- 
blema epistemológico se viene planteando en el pensamiento moder- 
no En ellas se convierte en un claro objeto problemático de refle- 
xión sobre el cual se vuelca el análisis filosófico. Con ello, el conocer 
científico deja de ser un eje firme desde el cual explorar el restu del 
eonocimiento humano para convertirse en sí mismo en un proble - 
ma digno de consideración, y mucho menos claro de lo que se ha- 
bía creído. El problematismo, el carácter de incógnita a despejar, se 
ha trasladado desde la Filosofía a la Ciencia. Meyerson es, cierta- 
mente, el que propiamente ha insistido en las internas dificultades 
del conocimiento científico, diversamente a Duhem y Mach; pero la 
resultante general del movimiento, aun ajena a la intención de sus 
creadores, ha sido la problematización del conocer científico. Este. 
creemos, ha sido el fruto impensado del indicado grupo de pensa- 
dores. 


A la influencia ejercida por la crítica de las ciencias en el pe- 
ríodo aludido se ha sumado la operada por la Ciencia actual, par- 
ticularmente la Física. Es perfectamente conocido cómo ésta, en la 
revisión de los conceptos de la Física clásica y en la elaboración de 
su nuevo mundo conceptual, ha ceñido entre interrogantes los con- 
ceptos fundamentales del acontecer físico, y, particularmente, esto es 
lo más interesante para nuestro tema: la naturaleza, la índole del 
mismo conocimiento que da lugar a la ciencia física. Así, se han 
suscitado los temas de los límites de nuestro conocimiento de la na- 
turaleza del valor trascendente de los conceptos físicos, de la in- 
fluencia de nuestros aparatos sobre el proceso observado, etc., etc. La 
temática epistemológica, a veces de un modo más total, como en 
Eddington, con pretensiones de elaboración de un sistema epistemo- 
lógico del saber físico, o en Bridgman; otras veces, en algunos de 
sus aspectos parciales, como en Jeans o en Frank, es abordada €ex- 
plícitamente por los científicos. 
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Ambas presiones, pues, la de la crítica de la Ciencia suscitada 
por los pensadores primeramente indicados, y la promovida por la 
ciencia física, que ha hecho derivar a numerosos sabios hacia pre- 
ocupaciones epistemológicas, han confluido en poner en la platina 
del análisis el conocimiento científico, especialmente el físico. Con ello 
se constituye sólidamente la disciplina epistemológica. 

Sin embargo, hemos subrayado cómo el recto planteamiento del pro- 
blema epistemológico exige una anterior posesión intelectual de la na- 
turaleza adecuada y los métodos del saber filosófico, desde la cual abor- 
dar, con un previo material interpretativo, la problemática propia del 
conocimiento científico. Esta antecedente información filosófica podrá 
reducirse en su grado extremo, tal como hará una posición negadora 
de la Metafísica, a un estudio de la organización general lógica de 
nuestro conocimiento. Pero, en todo caso, no es posible aventurarse 
en el análisis del conocimiento científico, y menos aún en el de 
una Ciencia determinada, sin más armas que la posesión de esta 
.misma ciencia y el libre ejercicio directo de nuestra facultad lógi- 
ca, no agudizada por la actuación reflexiva de autocontemplación, 
que constituye la Ciencia lógica, y la amplitud de perspectivas que 
el estudio de nuestro conocimiento en toda su generalidad propor- 
ciona. 


La corriente científica, sin embargo, ha incurrido frecuentemente 
en estas faltas por no utilizar en sus análisis sino un parvo mate- 
rial lógico tomado de los conceptos de la vida cotidiana, en despro- 
porción con la riqueza de su conceptualización en el terreno cientí- 
fico, con la cual aquél debía enfrentarse. Ciertamente, en ccasiones, 
tampoco demasiado numerosas, estos científicos poseen una estima- 
ble información filosófica, pero mucho más raramente aún se ha in- 
corporado el espíritu propio de la Filosofía y el hábito de manejarse 
en los nuevos horizontes especulativos. Así, contrasta lamentablemen- 
te su seriedad de sabios cuando se mueven en su especialidad con 
el aire ligero de aficionados con que abordan problemas fiosóficos 
fundamentales. Es notoria la diversidad de su rigor cuando con- 
sideran la vertiente científica y la filosófica de los problemas episte- 
mológicos. Bajo estos serios reparos cae directamente la obra de 
Eddington, a pesar de la peculiar agudeza inglesa, de sus ingenio- 
sos y penetrantes análisis. 


Nuestra exigencia de requisitos filosóficos previos al análisis epis- 
temológico no se queda aquí. Sin una mínima percepción de la pro- 
blemática existencial, no es posible el recto planteamiento del pro- 
blema epistemológico. No quiere ello decir que la conceptualización de 
la existencia deba ser la propia de un sistema determinado, lo cual 
sería imponerlo, negando la posibilidad de toda epistemología reali- 
zada desde otra posición filosófica, sino simplemente exigir una in- 
telección elemental del sentido de los problemas de existencia. sin 
la cual el conocimiento humano se falsea en su misma raíz, por su 
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espontánea proyección realista. Desde este nuevo punto de vista, el 
neopositivismo, en su fórmula vienesa, a pesar de sus esfuerzos y 
aportaciones, ha adolecido de un planteamiento inicialmente defor- 
mado de los temas epistemológicos, por su estrecha concepción de la 
existencia, postulada a priori, como verificabilidad empírica. En el 
mismo sentido, Russell, con sus repetidas afirmaciones de incom- 
prensión del sentido de los conceptos de existencia, y diferentes fí- 
sicos, cuya intuición existencial ha resultado tarada por deforma- 
ción profesional, especialmente Einstein (9). 

De este modo, el notable esfuerzo epistemológico realizado en nues- 
tro siglo, cercado por las dificultades en que aún se encuentra la 
Ciencia, así como los requisitos previos del análisis filosófico, imper- 
fectamente cumplidos en general, está lejos aún, a pesar de las va- 
liosas aportaciones que en él ya existen, de haber llegado a resul- 
tados considerablemente sólidos. La corriente científica con dificultad 
se ha alzado a una altura suficiente de limpieza de división filosófica 
que pudiera equilibrar los fenómenos y conceptos asombrosos pro- 
pios de la Ciencia actual, cayendo fácilmente en una extrapolación 
de sus ideas a campos del pensamiento excesivamente alejados. Así. 
se ha apoderado de algunos autores un deseo de renovación total del 
conocimiento humano excesiva, e ingenuamente radical para ser con- 
sistente. De la Geometría no euclídea y la ciencia no newtoniana a 
las lógicas no aristotélicas como las de Reiser y Février, y las nue- 
vas Pedagogías, como la de Korzybski. 

La crítica de las Ciencias anterior al movimiento científico actual, 
por su parte, a pesar de la riqueza de elementos que ha dejado en 
nuestras manos, subrayando momentos esenciales del pensar cientí- 
fico en Duhem y Meyerson, está necesitada de un hondo esfuerzo de 
revisión desde los conceptos científicos actuales. Meyerson, como es 
sabido, ha emprendido explícitamente esta obra por sí mismo en sus dos 
libros La déduction relativiste y Réel et déterminisme dans la Phy- 
sigue quantique, mas con una excesiva preocupación conservadora 
de sus ideas, que ha permanecido en sus líneas generales, inaltera- 
dus desde Identité et réalité, según hemos indicado. 


(9) Recuérdese el famoso párrafo de su exposición popular de la teoria 
de la relatividad en que, a propósito de la simultaneidad, identifica dicho 
concepto, en su sentido más absoluto, aun en el no físico, con la determina» 
vilicad empírica del mismo (pág. 14 de la 6.2 edición alemana Ueber dif 
spezielle und Allgemeine Relativitatstheori8), El caso de Heisenberg y su 
dirección es más complejo en cuanto que en ellos la imterpretación pcsiti- 
vista se presenta en forma más modesta 'y provisional. Sobre este tema del 
neopositivismo científico, es de interés el trabajo del P. HOENEN : De principio 
Jundamentali neo-positivismi En «Acta Secundi Congresus Thomistici Inter- 
nationalis». Roma. Ed. Marietti, 1937, págs. 367 a 374. 
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La corriente escolástica es, dentro del pensamiento moderno, una 
de las que en mejores condiciones se encontraban para afrontar los 
temas epistemológicos, por la conservación en el seno de la misma de 
un concepto perfectamente hecho de la naturaleza y medios propios 
del saber filosófico, como autónomo y superior a la Ciencia, en sus 
conceptos básicos, junto a una orientación realista y científica de 
su pensamiento, de cuño genuinamente aristotélico. Aunque este úl- 
timo carácter haya sido en bastantes ocasiones olvidado por los que. 
considerándose genuinamente aristotélicos, eran más atentos a la le- 
tra de su ciencia que al espíritu de su pensamiento (10). Lo esencial 
de la tradición escolástica reunía, no obstante, junto al equilibrio 
filosófico, la orientación cientifista de su pensamiento, en óptimas 
condiciones, pues, para llegar a la síntesis adecuada entre ambas for- 
mas de saber y esclarecer la índole de la científica, misión fundamen- 
tal de la Epistemología. 

Los estudios epistemológicos se abordan en la Escolástica, sin em- 
bargo, inicialmente, de una forma algo episódica y fragmentaria 
En la elaboración de la Cosmología y la Psicología racional, especial- 
mente en el caso de la primera, se planteaba el problema de fijar 
sus relaciones con las correspondientes ciencias experimentales y Ca- 
librar la significación filosófica de los resultados de las mismas, Es 
más: la simple conservación de un saber filosófico acerca de los ob- 
jetos correspondientes, mundo y psique, exigía como premisa in- 
eludible su precisa distinción conceptual del constituído por la Cien- 
cia, si el primero quería mantener su vigencia; la posterior cons- 
trucción y revisión de ambos saberes filosóficos obligaba a una clara 
determinación de su relación con los conocimientos de las ciencias 
positivas y una valoración del significado filosófico de éstas. Así, una 
serie de cosmólogos escolásticos, Nys, C. Frank, Hugon, Hoenen, 
Th. Wulf, Dubarle, Renoirte, Seiler, etc., en sus tratados o en traba- 
jos aislados, han abordado temas de perfecta significación epistemo- 
lógica desde los puntos de vista indicados. 

Se ha buscado, de este modo, la precisión de la distinción entre 
Ciencia y Filosofía natural, acudiendo a conceptos epistemológicos 
clásicos, así los de causa próxima y remota, sustancia y accidente, 
eyplicación propter quid y quia, saber inductivo y deductivo, esclare- 
ciendo a través de ellos la diversidad entre ambos saberes (11). 

Esta corriente, a pesar de sus méritos, aborda, no obstante, los 
temas epistemológicos, como indicamos anteriormente, más que lle- 


(10) Esta posición resulta ya escandalosa después ce las investigaciones 
de Jaeger, en que ha aparecido al vivo como nunca la trascendencia del lado 
científico de la personalidad aristotélica, que determina tcedo su período de 
madurez, 

(11) Véase un resumen ce estas ideas, así como una crítica de estos crite- 
rios en cuanto base para una distinción esencial entre Ciencia y Filoscfía en 
ANICETO FERNÁNDEZ: Scientiade et Philosophta secundum S. Albertum MUg- 
num, En «Angelicum», 1936, págs. 24 a 59. 
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vada por una intrínseca preocupación por los mismos, desde un pun- 
to de vista cosmológico, como problemas que a lo largo de sus me- 
ditaciones de Filosofía natural se van presentando en calidad de in- 
cógnitas previas, que es necesario despejar. Algunos autores los han 
abordado de una forma más abierta, como Th. Wulf (12) o Renoir- 
te (13); también Seiler les concede estimable atención en su Philo- 
sophie der unbelebten Natur. Pero la consideración general es válida 
para la totalidad del movimiento en su conjunto. 

El autor escolástico que más se ha acercado a los temas epistemo- 
lógicos con una clara percepción del valor intrínseco de su proble- 
mática ha sido Maritain, particularmente en Les Degres du Savotr, 
Los temas epistemológicos han sido leit-motiv de la producción del 
filósofo francés hasta su última absorción, por preocupaciones etico - 
políticas. En su Théonas aparece ya un primer bosquejo de sus ideas 
e inquietudes, que en Réflexions sur l'intelligence consiguen ya una 
expresión perfilada. A ésta sigue su obra cumbre, Les degres du Savotr, 
que estimamos la producción más valiosa de Maritain. En ella con- 
sigue mostrar la diversidad con que nuestra facultad cognoscitiva 
se actualiza, conservando su unidad en su extensión sobre la hete- 
rogeneidad de campos a que se ha abierto desde la Ciencia a la 
Mística. En ella aparece perfectamente cumplida una de las condi- 
ciones que señalábamos como básica para el recto planteamiento 
del problema epistemológico: la amplitud de horizonte en la visión 
del conocimiento. El problema de la Ciencia, sin embargo, no es 
abordado sino como parte de una cuestión más general: la estruc- 
turación del saber humano. Dada, no obstante, la importancia es- 
pecífica que los problemas de la Ciencia en su relación con la Fi- 
losofía plantean, a ellos ha dedicado, desde el indicado punto de vis- 
ta, que es el central de su Epistemología, las dos conocidas obras 
monográficas, La Filosofía de la Naturaleza y Ciencia y Filosofía, 
que recoge, esta última, su conferencia en el II Congreso Tomista 
Internacional. En ellas, sin embargo, podemos decir que se limita a 
desarrollar y completar brillantemente las ideas que en Les Degrées du 
Savoir están formuladas ya. 

La preocupación central de Maritain ha sido la de insertar la 
Ciencia moderna en el amplio panorama de la totalidad del saber 
humano, asignándole su debido lugar en relación especialmente con 
las ramas filosóficas más afines, como la Filosofía natural. Desde este 
punto de vista, su labor ha sido máximamente meritoria. Con ello 
su esfuerzo permanece en la línea y la tradición de una inquietud 
epistemológica fundamental, casi consustancial con la Filosofía, que 
ha dado lugar a los repetidos ensayos de clasificación de las Cien- 

(12) En De Relatione inter scientias experimentales et philosophiam 


naturalem. Oeniponte F. Rauch, 1924. 
(13) En sus Eléments de critique des sciences et de cosmolegit, 1* edi- 


ción. Lovaina, 1945. 
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cias. No ha entrado, sin embargo, más detenida y monográficamente, 
aunque con frecuencia lo haya rozado, en el amplio repertorio pro- 
blemático que constituye el núcleo de la Epistemología de la Cien- 
cia actual, en el sentido más estricto que venimos glosando (14). 

Como rasgo general de su pensamiento epistemológico, derivado, 
sin duda, de la preocupación central antes aludida, ha insistido más 
en los aspectos diversificadores de la Ciencia y el saber filosófico. 
sobre los cuales ha acuñado sus conceptos de análisis ontológico y 
análisis empiriológico, empiriométrico o empirioesquemático, que en 
el de su complementación recíproca y la información que la Filo- 
sofía opera sobre el saber científico, penetrándolo. Este carácter de 
su Epistemología, que él mismo ha reconocido de su conferencia 
«Ciencia y Filosofía» (15), es válido en relación con la totalidad de 
su doctrina. Por ello, sus interpretaciones del saber físico resultan 
recargadas de sabor positivista (16); así, de numerosos pasajes de su 
obra parece desprenderse una negación del carácter realista de la 
ciencia físicomatemática, que él, no obstante, ha afirmado explícita- 
mente en otros momentos (17). 

No puede olvidarse que Maritain es impulsado, tal como algunos 
fragmentos de sus libros sugieren, a las inquietudes epistemológicas 
en medida no despreciable, por las exageraciones de algunos cien- 
tíficos, como Langevin, intérpretes de la teoría de la relatividad, en 
un sentido escandaloso, y hoy día ya superado, Parece haber sido pre- 
ocupación suya poner coto a tales aberraciones con una seria críti- 
ca filosófica. 

Si con frecuencia la dirección cosmológica, anteriormente indica- 
da, ha subrayado el valor que los conocimientos de la ciencia físi- 
ca representan como aportación para la Filosofía natural, y, en este 
sentido, ha estado en numerosos casos plenamente abierta a las con- 
quistas de la misma, la dirección de Maritain, y con él Renoirte (18), 
y algunos otros, han insistido en la necesidad de crítica filosófica de 
los datos científicos, sin la cual toda asimilación por parte de la 
Filosofía resulta ingenua e inadecuada. La polémica suscitada en tor- 


(14) Así, en el detalle de sus mismos conceptos de análisis empiriológico, 
sea empiriométrico o empirioesquemático, en los problemas de la abstracción 
científica y la inducción en relación con el mismo proceso base ce la ciencia, 
de la expresión lógica de la ley, del sentido de los conceptos y teorías físicos, 
del determinismo en su aspecto epistemológico, etc. 

(15) Véase Acta Secundi Congressus Thomastici Internationalis. Ed. Ma- 
rietti. Roma, 1937, pág. 270. 

(16) Sobre este punto, creemos que se podrían encontrar pequeñas vaci- 
laciones en el pensamiento de Maritain. En sus R:-/.e110Ms extrema más el 
al práctico de la teoría física, llegando a ntgarle significaco especu- 

vo. 

(17) Véase L0c, cil., pág. 271. 

(18) Especialmente Sur la nécessité inéluctable de la critique des notions 
de la physique. En «Actas del Congreso Internaciona] de Filosofía de Barce- 
lona.» Ed. Instituto «Luis Vives». Madrid, 1949, tomo II, págs. 421 a 436. 
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no a la admisión de una distinción específica entre las Ciencias po- 
sitivas y la Filosofía natural, dentro del primer grado de abstrac- 
ción, cuyo defensor más señalado ha sido Maritain, y su opositor. 
quizá más explícito, el P. Aniceto Fernández, está en conexión con 
los dos puntos de vista indicados, insistencia en la diversidad oO 
atención a la complementación mutua. En el fondo, como vemos. 
entre ambas actitudes existe una complementaridad, en cuanto que 
han subrayado los motivos, diversidad y unidad, del tema de la re- 
lación entre la Ciencia y la Filosofía. Así, en los estudios más re- 
cientes, parece llegarse ya a una unión entre las exigencias de ri- 
gor crítico ante los datos científicos cuya filtración filosófica es ne- 
cesaria para su incorporación a la Filosofía natural, en la dirección, 
pues, de Maritain y Renoirte, junto a una valorización del innega- 
ble significado y valor filosófico de las teorías científicas, según se 
ha defendido en la dirección cosmológica aludida. 


En definitiva, pues, las tres corrientes de pensamiento sumaria- 
mente aludidas, Crítica de las Ciencias de fines del pasado siglo y 
principios del actual, Epistemología científica, y Escolástica, han con- 
fluído en sacar a la luz un núcleo de cuestiones cuya sola percepción 
problemática representa un indudable acierto. Con ello se constitu- 
ye la Epistemología como estudio de los problemas específicos del co- 
nocimiento científico en sus vertientes lógica y crítica, así como en 
su proyección, puramente científica, en uno de los campos más ur- 
gentes del pensamiento actual. De la maduración de esta disciplina 
esperamos valiosos resultados, que, no sólo exhiban un innegable va- 
lor intrínseco, sino que irradien una necesaria claridad sobre la 
ciencia actual y dejen en nuestras manos criterios e instrumentos 
de evidente valor para la revisión de algunos de los más importan- 
tes sistemas modernos, sobre los cuales la problemática epistemoló- 
gica ha gravitado, sin que sus creadores tuvieran la agudeza técnica 
y la limpieza de visión ante el problema de la Ciencia, que hoy va 
siendo posible gracias al desarrollo del saber epistemológico. 
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Enrique-Manuel Pareja Fernández 


La obra de Pedro de Valencia «Sobre el criterio 


de la verdad» 


RESUMEN 


La Filosojía no es Historia de la Filosofía; pero la Historia 
de la Filosofía, en su más profundo y genuino sentido, es Filo- 
sofia. 

Hubo, sin embargo, épocas en que la Historia de la Filosofía 
no sólo no era, propiamente hablando, Filosofía, sino que ni 
siguiera alcanzaba el mínimo e imprescindible rango científico. 

Pues bien, al filósofo español Pelro de Valencia (1555-1620) 
corresponde el mérito de haber escrito y publicado el primer 
tratado de Historia de la Filosofía que merece realmente este 
nombre. Y si bien su Academica sive de iudicio erga verum 
no versa sobre la totalidad de la Filosofía, sino sólo sobre uno 
«le sus principales problemas; éste es el del criterio de la verdad, 
tema de dimensión antigua y de dimensión moderna; tema, en 
una palabra, de dimensión perenne, que implica la totalidad de 
la problemática filosófica. 

La valentía de Valencia y su magnífico acierto júzguelos el 
lector. 

Nosotros, al editar nuevamente su obra, lo hacemos con la 
justa pertensión «e que el nombre de Pedro de Valencia ocupe 
en los tratados al uso el lugar que merece y que tanto honra a 
la filosofía española. 

Precediendo a la obra de Valencia, que aparecerá en núme- 
ros sucesivos de REVISTA DE FILOSOFIA, nuestra introducción fa- 
cilita, a más de los datos biobibliográficos imprescindibles, una 
caracterización de los rasgos sobresalientes de su exposición his- 
tórica sobre el criterio de la verdad y, finalmente, un juicio 
sobre la. postura de Valencia ante tan importante cuestión. 


Pedro de Valencia, el primer historiador de la Filosofía que sa- 
tisface las exigencias críticas modernas (1), nació en la villa de Za- 
fra, provincia de Badajoz, siendo bautizado en la iglesia parroquial de 
Santa María de la Candelaria el sábado 23 de noviembre del año 1555. 
Fué hijo de Melchor de Valencia, natural de Córdoba, y de Ana Váz- 
quez, de Segura de León. En la misma Zafra, donde vivió sus prime- 
ros años, estudió latín con Antonio Márquez; seguidamente, Artes, 
en el Colegio de la Compañía de Jesús de Córdoba, y Leyes, en la 
Universidad de Salamanca. Una vez licenciado, ejerció la abogacía 
gratuitamente en su ciudad natal. Fué discípulo del doctor Arias Mon- 
tano, a quien ayudó en distintos trabajos. «Pasando los más floridos 
años de su edad entregado a la soledad, al estudio y a la contempla- 
ción de la Naturaleza.» En 1587 casó con Inés Ballesteros, prima suya, 
de cuyo matrimonio tuvo cuatro hijos, entre ellos Melchor, catedrá- 
tico de Leyes en la Universidad salmantina. El 22 de mayo de 1607 
fué nombrado Cronista general de estos Reinos y de las Indias 
por S. M. Don Felipe III. Muriendo en Madrid el día 10 de abril 
de 1620. 

Renunciamos a la enumeración de Jas muchas obras de P. de 
Valencia, inéditas en su mayor parte, que comprenden advertencias, 
censuras, respuestas, discursos, tratados, defensas, juicios, diferentes 
cartas de contenido científico, principalmente escriturístico, explica- 
ciones y observaciones, distribuidas por Solana (2) en siete grupos, a 
saber: obras escriturarias y religiosas, filosóficas, históricas, sociales, 
económicas, literarias y miscelánea. Enumeración que en los Apun- 


(1) «Fué el primero—dice Menéndez y Pelayo—que borró de la historia 
de la Filosofía infinitas patrañas, atribuícas no sólo a los académicos, sino a 
los epicúreos y a los estoicos. Para él, antés de juzgar una doctrina filosófi- 
ca, había que remontarse a las fuentes, er ipsis primis fontibus, y no en 
otra lengua que en la suya propia, puesto que de los traductores latinos, es- 
pecialmente del de Sexto Empírico, se muestra muy poco satisfecho.» (De 10s 
origenes del criticismo y del escepticismo, y especialmente de los precursores 
españoles de Kant. Discurso de recepción leído en la Real Academia de Cien- 
cias Morales y Políticas el día 15 de mayo de 1891. Segundo de los «Ensa- 
yos de crítica filosófica». Edición ordenada por don Adolfo Bonilla y San 
Martín. Madrid, 1918, p. 207.) 

Y el francés Olivet, ya en 1740 se permitía decir: HOmo non vulgartter 
doctus $ qui, haud scio an omnium solertissime, in veteris philosophiae adyta 
penetraverat. (M. Tullii Ciceronis Opera, tomo I. París, 1740, p. 16). 

(2) M. SoLANA: Historia de la Filosofia española, Eppca del Renacimien- 
to (siglo XVI). Madrid, 1941, tomo I, p. 358. 
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tamientos de Menéndez y Pelayo ocupa ocho páginas (3). Sólo dire- 
mos que entre los destacados destinatarios de las mismas se hallan 
Fray Diego Mordones, confesor del rey; el mismo Felipe III, el car- 
denal arzobispo de Toledo e inquisidor general de España don Ber- 
nardo de Sandoval y Rojas; la reina Doña Margarita, Paulo V y Be- 
nito Arias Montano. Entre sus trabajos hay también traducciones del 
griego al español, del latín al español y del griego al latín; de estas 
últimas destaca, por su interés filosófico, el Theophrasti de igne, ter- 
minado en Zafra el 2 de junio de 1591 (4). 

Seguidamente, y antes de pasar al objeto principal de la presente 
introducción, damos algunas de sus concepciones y sugerencias po- 
líticosociales (5), de sentido enteramente revolucionario, e informa- 
das de lo que desde Pío XI se ha llamado justicia social. No quere- 
mos dejar de notar—por más que sea cosa harto cbvia—que la ma- 
yor parte de las mismas merecerían ser referidas a la situación ac- 
tual, y que hoy, en 1949, todavía tiene vigencia el deseo formulado 
por un articulista extranjero, hace más de dos siglos, de que se 
compilasen y editaran las producciones de Pedro de Valencia en 
vez de tantas publicaciones ligeras y aun perniciosas (6). 

Pedro de Valencia condena la existencia de baldíos o terrenos in- 
cultos; se habría de dejar sólo lo preciso para pastos y montes de 
leña. Censurando la desigualdad en la posesión de la tierra, como 
causa de malestar, admite la propiedad habida con justo título, pero 
señala en la misma una función social tal, que los señores pueden 
en justicia ser compelidos a dar sus terrenos en posesión perpetua 
por una pensión moderada, que habría de ser parte de lo que co- 
secharen, o terrazgo, y no otra manera de arrendamiento, ni por 
dinero ni por trigo (7). 

Censura que, como resultado de la inclinación al ocio, incurran los 
más viles en la mendicidad, y gran parte se dedique a profesiones in- 
útiles o que torna inútil la falta de vocación. Repara en los vicios e 
ignorancia de la nobleza. Y fijando su vista en los excesivos criados 


(3) ApuntamientOs biográficos y bibliográficos de Pedro de Valencia, 
publicados en la «Revista, Histórica Latina». Barcelona, 1875, e insertados como 
el IV de los Ensazos de critica fuosófica. Madrid, 1918. 

(4) Ms. autógrafo en 4.”. Biblioteca Nacional, R-213, ff. 359-370. 

(5) M. SERRANO Y SANZ: Pedro de Valencia. Estudio bi0gráfico-critico, en 
«Revista de Archivos, Bibliotecas y Museos», año III (1899), pp. 144-176, 
290-312, 321-334 y 392-416. Cf. pp. 160 y ss., hasta la 334. 

(6) «Il seroit á souhsiter qu'on rassenblát avec soin toutes ces Piéces et 
d'autres méme, si on en peut trouver de ce scavani homme, pour les rendre 
publiques par l'impression. Ce qui seroit bien plus édifiant, que de faire 
g8mir nos presses, comme on fait tous les jours de tant de sottises souvent 
si pernicieuses» (Bibll0theque britannique, t. XVIII, Octobre, Novembre et 
Decembre 1741. La Haye, 1741; pp. 145 y 146). 1 

(DM) Discurso sobre el agrecentamiento de la labor de la tierra, dirigido 
41 Rey Felipe HI. Editado en «Continuación del Almacén de frutos literarios 
o semanario de obras inéditas», tomo IV. Madrid, 1818, pp. 225-248. 
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que servían al monarca, pide a Felipe III la reducción de su núme- 
ro (8). 

Dice que «no conviene en ninguna manera quitar la ley y dejarlo 
todo a la cortesía y conciencia de los labradores y revendedores, 
pues es un ídolo muy inhumano y cruel el de la avaricia». E insis- 
tiendo en que el precio del trigo no debe ser únicamente regulado 
por la oferta y la demanda, propone las bases para determinarlo 
por la relación del valor del trabajo con el del trigo necesario para 
mantenerse una familia. La repetida afirmación de que las cosas 
valen lo que por ellas puede obtenerse, debe ser entendida de las 
cosas no necesarias para vivir, e incluso de otras más usuales, siem- 
pre que tengan igual libertad y necesidad vendedor y comprador (9). 

Con motivo del problema de los moriscos, rechaza como inicuo 
el proyecto propuesto a la realeza por don Martín de Salvatierra, 
obispo de Segorbe, encaminado a suprimir esa raza por medio de 
la inhabilitación sexual (10). 

Y en el Discurso de Pedro de Valencia acerca de los cuentos de 

brujas y cosas tocantes a la magia, dirigido al Ilmo. Sr. D. Bernar- 
do de Sandoval y Roxas, Cardenal Arzobispo de Toledo, Inquisidor 
General de España (11), tiene como objetivo que los tribunales no 
concedieran crédito a lo que con la mayor probabilidad son puras 
invenciones. Torpezas, muertes y daños han de atribuirse a causas 
naturales. «Porque haya políticos epicúreos y lucianistas, que no den 
crédito más que a las cosas corpóreas y naturales, ¿hemos de de- 
jarnos llevar por las consejas de viejas, las fábulas gentílicas y las 
transformaciones de Ovidio?» 
- Pasaremos por alto la actuación pública de Valencia, en defensa 
de su maestro Arias Montano, contra los impugnadores de la Biblia 
regia, y el largo pleito que a este respecto sostuvo contra el P. An- 
drés de León (12). Sólo recordaremos que con este motivo mostró 
sus raros conocimientos hebraicos y caldaicos. 

En resumen, «conocedor de los males del reino, clamó repetidas 
veces contra las pesadas imposiciones, pechos y gabelas que oprimian 
al pueblo; combatió la tasa del pan y la alteración de la moneda; 
vió en la ociosidad el origen de los males de España... Fué el azote 
de las supersticiones, el terror de los falsarios y embaidores; descu- 


(8) Discurso contra la ociosidad. Sacado a luz por Serrano y Sanz como 
apéndice IV, en la reedición de la obra ya citada. Badajoz, 1910, pp. 125-139. 

(9) Discurso de Pedro de Valencia sobre el precio del trigo, al Rey nue-- 
tro señor. Publicado en la «Biblioteca de clásicos sociales españoles», vol. TI. 
Pedro de Valencia. Escritos sociales. Madrid, 1945. pp. 87-144. 

(10) Acerca de los moriscos de España. Tratado de Pedro de Valencia. 
Ms. copia del siglo XVIII, 160 folios en 4. Biblioteca Nacional, sign. Aa-216. 

(11) Publicado como apéndice III del citado libro de Serrano y Sanz, 
Pedro de Valencia. Badajoz, 1910. 

(12) Cf. SERRANO Y SANZ: Pedro de Valencia, en «Revista de Archivos», 


1899, pp. 392-393. 
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brió las imposturas del pergamino de la torre Turpiana y de las 1á- 
minas de plomo del Sacromonte de Granada...; fué el primero en 
dar el grito de alarma contra las audaces innovaciones de don Luis 
de Góngora. Porque Pedro de Valencia era teólogo, escriturario, juris- 
perito, economista, historiador, filólogo y hasta entendido en acha= 
ques de medicina; pero era, sobre todo, crítico. Crítico en filosofía, 
erítico en antigiiedades, crítico en moral y en política, crítico en li- 
teratura, crítico en todo» (13). 

Características de Valencia son penetración, acierto crítico y va- 
lentía filosófica. Todo ello con conciencia plenísima de la propia res- 
ponsabilidad y de la urgencia de prestar eficaces servicios en una 
dedicación sincera a la tarea humana, en los tres órdenes: religio- 
so, político y filosófico. La verdad y el bien son su objetivo conti- 
nuo. Y su activa preocupación por la república permite que se le 
encuadre dentro de la mejor tradición platónica. Según aquel pen- 
samiento magistral de que «las razas humanas no quedarán libres 
de sus males, sino cuando la raza de los filósofos conquiste el poder 
público, o cuando la raza de los que tienen el poder político llegue 
a ser filosófica por algún decreto divino» (14). Pues Valencia, si bien 
no conquistó el poder, adornado del prestigio de su saber, llevó la Fi- 
losofía a los poderosos. 

Así, no es extraño que un repertorio bibliográfico extranjero, la 
Biblioteca británica, hiciese de él los mayores elogios (15). 


Académica, o sobre el criterio de verdad, la obra más importante 
de Valencia, apareció primeramente en Amberes. Suyos son los si- 
guientes datos: 


(13) MENÉNDEZ Y PELAYO: Apuntamientos biográficos y bibliográficos de 

PRIOR Valencia, página 246 de sus «Ensayos de crítica filosófica». Ma- 
Ta, a 

(14) PLATÓN: Epistola VII, 326 bp. 

(15) «A VPegard de la Philosophie la chose est claire par le livre méme 
dont il sagit [ses Acacémiques]; et pour ce qui est de la Théologie et de la 
Politique, on verra ci-dessous, par le catalogue des compositions qwil a lais- 
sées (), qu'il étoit consulté comme un oracle dans son pais, non de la part 
de quelques hommes vulgaires, mais du prince méme, des grandes, des plus 
dignes prélats du Royaume, et méme de cet Arias Montanus a qui il devoit 
tant.» (Pierre de Valentia; ses Académiques. Troisieme et dernier extrait, 
pour servir de suite 4 ceux «les Académiques de Ciceron [édition Durand]. En 
la «Bibliothéque britannique, ou Histoire des ouvragés des scavans de la Grande 
casaca! tomo XVIII, primera parte. La Haya. Pierre de Honat, 1741, art. Il, 

ágina : 


nod El catálogo de obras, así como las noticias biográficas de Valencia, fa-- 
cilitadas en el mismo artículo, están tomados de Nicolás Antonio, B. H.'N 
(Madrid, 1788, pp. 243-245). 208 
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ACADEMICA/SIVE DE IVDICIO/ERGA VERVM./Ex ipsis primis fonti- 
bus: /OPERA/PETRI VALENTIAE ZAFRENSIS/in extrema Baethica./AN- 
TVERPIAE./EX OFFICINA PLANTINIANA./Apud Viduam, éz loannem Mo- 
retum./ M. D. XCVI./Cum privilegio, 124 pp. + 1 h.- 17 cm. Perg.—(Bca. Na- 
cicnal, sign. R/22.209). 

pp. 3 y 4: D. GARSSIAE DE FIGVEROA/PHILIPPI 11/HISPANIA- 
RVM PRIN-/CIPIS FELICISSIMI/CVBICVLARIO/Petrus de Valentia, 1 C. 

pp. 5-124: texto. 

h. + 1 r.: APPROBATIO./InN hac inguisitióme arjficili et laboriosg Iudicij 
erga Verum, auctore D. Petro Valentia insigm philoscpho, quod S. Rom. 
Ecclesiae religiori, vel Regide Maiestati contrarium est, nihil continetur. Et 
haec propter opusculi dignitatem, vtiliter imprimi et legi potest, Datum An- 
tuerpiae, AnññO 1595. NOR. Martij.—Henricus Sibertus Dunghaeus, S. T./Doct. 
Canonicus Antuerpiensis,/Libhrorum Censor. 


h. + 1 v.: SVMMA PRIVILEGCIIT (16). 


En el año 1740, siendo ya difícil de encontrar, José Olivet, de la 
Academia Francesa, tuvo el acierto de insertarla en su magna edi- 
ción, a uso del Delfín (17), en calidad de único comentario sistemá- 
tico que hacía inteligibles las Cuestiones académicas de Cicerón, a 
continuación de las obras filosóficas del mismo (18). 


El hecho de ser Olivet el primero en reivindicar el alto valor de 
la obra de Valencia y proponerse su reimpresión, no impidió—dada 
la circunstancia de que ésta no se verificó hasta la aparición del ter- 
cero de los tomos de las obras de Cicerón—que el inglés Durand se 
le adelantara con una reedición de aquélla, junto a las Académicas 


(16) «Reglae Maiestatis priuiléegio cautum est, ne quis citra voluntatem 
Icannis Moreti, Typographi Antuerpiensis, librum cui Titulus est, Academi- 
ca siue de fudicio ergu verum, opera Petr, Vanentiae, intra sex post operis 
impressionem annos vilo modo imprimat, aut alibi impressum in has Infe- 
rioris Germaniae ditiones importet vaenalemve habeat. Qui secus faxit, con- 
fiscatione librorum, aliaque graui poena mulctabitur, vti latius patet in lit- 
teris datis Bruxellae, V. Aprilis. M. D. XCV.—Signat, I. de Buschere.» 

(17) M. TULLIT/CICERONIS/OPERA [in IX tomos distributa]./CUM 
DELECTU COMMENTARIORUM./TOMUS TERTIUS,/Qui PHILOSOPHI- 
CORUM alter. /PARISIIS,/Apud JOAN. BAPT. COIGNARD, HIPP. LUD. 
GUERIN,/JOAN. DESSAINT, € JAC. GUERIN./M. DCC. XL.—671 pp.— 
28 cm.—Pta. (Bca. Nacional, sign. 3/52.593). 


pp. 595-629: ACADEMICA, /SIVE/DE JUDICIO ERGA VERUM /Opera 
PETRI VALENTIAE Zafrensis. /ncipit: «Sapientiae studium gentibus...»: 
a dos columnas. 


(18) Así lo hace ver en el prefacio general, conde, al hacer mención de 
los autores cuyas lucubraciones ilustran la edición ciceroniana, dice a pro- 
pósito de Pedro de Valencia: 


«Academica Ciceronis, quae supersunt, mutilata, ideosque obscura, non 
brevibus quidem, disjunctisque scholiis, at continenti oratione ita explana- 
vit, ut mihí solus ea intellixisse videatur. Opus illud, hactenus rarissimum, 
paucisque cognitum, prodiit ex officina Plantiniana, M. D. XCVI» M. Tullii 
Ciceronis Opera... Tomus primus... Parisiis, Joan. Bapt. Coignard, etc., 1740.— 
671 pp.—28 cm. —Pta.; Biblioteca Nacional, sign. 3/52.591; p. 16.) 
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del mismo Marco Tulio, llevada a término en Londres el mismo año 
de 1740 (19). 

La edición de Olivet, al transcribir la Académica del filósofo es- 
pañol, tiene los defectos, repetidos en sus reediciones posteriores (20) 
y en la edición madrileña, en catorce tomos, de la Imprenta real (21), 
de suprimir la dedicatoria y gran parte de las notas, así como de 
truncar con un etcétera los lugares griegos de cierta extensión a sus 
tres o cinco primeras palabras; conservando, eso sí, las equivalencias 
latinas dadas ya en la edición de Amberes. 


(19) Acadéemiques de Ciceron, avec le texte Latin ae l'Edition de €am- 
bridge et des Remarques nouvelles, outre les Conjectures ae Davistus [Daviesl 
et de Monsieur Bentley, et le Commentaire Philosophique de Pierre de Va- 
lentia, Jurisc. Espagnol: ded?26s a la S. R. [0yate] par Mr. DURAND, de la 
méme Société; en deux volumes, 8.2 de 32 feuilles, lun pour le Francois, 
et l'autre pour le Latin.—Londres, chez Bowyer.—1740. 

La Académica de Valencia ocupa 112 páginas, sin contar la cedicatoria, 
en un tipo algo más pequeño que el de la edición de Amberes, pero mayor 
que el de la citada de París. 

Aunque lo hemos intentado, no hemos podido examinar esta obra, que 
no se encuentra en ninguna de las siguientes bibliotecas de Madrid: Biblio- 
teca Nacional, B. de la Facultad de F. y Letras, B. de la Facultad de Dere- 
cho, B. de la R. Academia de C. Morales y Políticas, B. de la R. Academia 
de Legislación y Jurisprudencia, B. del Senado, B. de las Cortés y B. de 
Palacio (antes B. de S. M. el Rey). 


La referencia anterior está tomada de la Bibliothequo britannique. La 
Haye, tt. XV (stconde partie; p. 292) XVI (premiére partie; pp. 104 y 
139) y XVIII (premiere partie; p. 60). 

(20) De las cuales interesa especialmente la corregida de Ginebra, 
Herederos de Cramer y F. Philibert, 1743, en cuyo tomo tercero (Bca. Na- 
cional, sign. 3/61.790), pp. 606-641, figura, también a dos columnas, la obra 
de Pedro de Valencia, precedida de una observación al lector del mismo 
Olivet, a propósito de los adversos juicios proferidos sobre su ecición de 
Paris, con motivo de ia de Durand. 

(21) M. TULLII/CICERONIS/OPERA./TOMUS DUODECIMUS/ANNO 
MDCCXCVIL/MATRITI EX REGIA TYPOGRAPHIA./OPHRAS DIRI- 
GENTE P. Il. PEREYRA.—518 pp. + 4 hh. + 1 lám.—21 cm.—Piel. (Ateneo 
de Madrid, sign. G/10.690.) 


pp. 443-518: ACADEMICA/SIVE/DE IUDICIO ERGA VERUM./Opera 
PETRI VALENTIAE Zajrensis. Reimpresión que, en honor a la verdad, a las 
faltas dichas une la de omitir espíritus y acentos en las citas griegas. por 
lo demás también truncadas. Lo que no es extraño, cuando, pese a los elo- 
gios que de esta edición de Cicerón hizo Menéndez y Pelayo, no es sino 
una repettición de la de Olivet; cosa, por otra parte, reconocida en su pró- 
logo, en el que se lee: «ecce tibi lector, Cicercnis Optra iuxta Cl. Oliveti 
textum, communi eruditorum calculo probatum. Nonnihil tamen immuta- 
vimus librorum ordinem, ut voluminum proportioni serviremus. Adiunximus 
Petri Valentia Academica, sive de judicio erga verum, quod et Olivetus 
fecit, ut populares nostri, doctissimi aeque ac politissimi civis exemplo, quo 
nemo melius Ciceronem hac in parte percipió nec felicius explicuit, ad parem 
laudem gloriamque summa ope contemaunty» (UN. «ua ciceronis uUpera. 
Tomus primus. Matriti ex Typographia Regia, 1797.—6 hh. + 454 pp. + 
4 hh. + 2 láms —21 cm.; Ateneo de Madrid, sign: G/10.680; hh. 3v. y 4r.) 
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Más fiel que las reediciones citadas es la que ofrece Francisco Cerdá 
y Rico en la Colección de opúsculos selectos y raros de españoles cé- 
lebres (22). Si bien deja algo que desear, sobre todo por lo que se 
refiere a su distribución, demasiado compacta, y a su latín, en el que 
presenta sustituciones de cum por quum, causa por caussa, etc., y ad- 
mite formas menos correctas, como pronuncio, nil, sequutus, etc. 

En nuestra edición hemos procurado guardar la mayor fidelidad, 
compatible con las exigencias imprescindibles en esta clase de pu- 
blicaciones, a la edición Príncipe. 


Aunque el objetivo inicial de Valencia fué hacer más asequibles 
las Academicae questiones de Cicerón, lo cierto es que su obra cons- 
tituye, como él mismo terminó por reconocer repetidamente, una ex- 
posición histórica sobre el problema del criterio de la verdad en la 
filosofía griega. Por esto, y precisamente para hacerla más completa, 
añadió, a manera de apéndices, las doctrinas de los cirenaicos y de 
Epicuro acerca de esta materia, y aun las de la llamada secta ecléc- 
tica, fundada por Potamón. 

Intentaremos seguidamente caracterizar los más salientes rasgos 
de su exposición. 

La Filosofía ha sido apreciada desde la antigúedad. No ha habido 
pueblo alguno que no poseyera sus sabios. Sin embargo, no ha bri- 
llado en todas partes con igual esplendor. Porque para la laboriosa 
adquisición de la sabiduría son imprescindibles ocio y paz. Cosas que, 
en el caso de los griegos, no fueron conseguidas sino tardíamente. 

Después de los llamados teólogos griegos, y a la verdad maestros 
de supersticiosas ficciones, con miras políticas, aparecieron los físi- 
cos. Sócrates da con un nuevo concepto de Filosofía; la vida es corta 
preciso es regularla. La Filosofía se convierte en un arte vital. Y Só- 
crates, que buscaba siempre y no afirmaba nada, motivó, con su falta 


(22) CLARORVM HISPANORVM/OPVSCVLA SELECTA ET RARIORA/ 
TVM LATINA, TVM HISPANA,/MAGNA EX PARTE NVNC PRIMVM/IN 
LVCEM EDITA. /COLLECTA ET ILLVSTRATA/A FRANCISCO CERDANO 
ET RICO,/VALENTINO/REGI A BIBLIOTHECA, ACADEMIAE HIST. 
SOCIO, ET CAVSSARVM PATRONO APVD REG. CONSILIVM./VOLVMEN 
PRIMVM./MATRITI ANNO M. DCC. LXXXI/APVD ANTONIVM DE 
SANCHA./IN PLATEA VVLGO DE LA ADUANA VIEJA.—LIV + 630 + 
1-94 pp.—21 cm.-—Pta. (Bca. Nacional, sign. 5/1.686.) 

pp. X-XII:; Petrus de Valentía. [De vita et scriptis.] 

pp. 157: ACADEMICA/SIVE/DE IVDICIO ERGA VERVM/EX IPSIS 
PRIMIS FONTIBVS,/OPERA PETRI VALENTIA/ZAFRENSIS IN EXTRE- 
MA BAETICA./ANTVERPIAE,/EX OFFICINA PLANTINIANA, APVD VI- 
DVAM ET IOANNEM MORETVM./M. D. XCVI. 

pp. 159 y 160: «D. GARSIAE DE FIGVEROA/PHILIPPI 111. HISPA- 
NIARVM/PRINCIPIS FELICISSIMI/CVBICVLARIO/PETRUS DE VALEN- 


TILA FL. 
pp. 161-252: texto 
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de precisión, que sus seguidores se dividieran de tal manera, que, 
entre sus inmediatos discípulos no ha habido dos que hayan conveni- 
do en los mismos principios, ni siquiera en lo que se refiere a la filo- 
sofía natural, que había sido abandonada por el maestro. 

Para Platón, el criterio de verdad corresponde a la inteligencia, 
por la que se alcanza la ciencia comprehensiva de las ideas—las cosas 
que verdaderamente son; ingeneradas, inmutables, simples y unas—, 
sin excluir la ayuda indirecta de los sentidos por medio del recuerdo. 

Los miembros de la antigua Academia y los peripatéticos de la 
primera época se apartaron poco de Platón. 

Es Arcesilao, sucesor de Polemón, el que abandonó los principios 
de Platón, al decir que nuestra razón no nos era más fiel que los 
sentidos, y que todo era incomprehensible, siendo inevitable la reten- 
ción de nuestro asentimiento. Zenón, fundador del Pórtico, sostenía 
igualmente que el sabio no debía opinar; pero, a diferencia de Ar- 
cesilao, añadió que había cosas comprehensibles, requiriendo para 
ello, corzo criterio, el que nuestro conocimiento se fundara en lo que 
es. Arcesilao. no admitiendo que existiera criterio para discernir si la 
idea nos viene de lo que es o de lo que no es, negaba la evidencia. 
Según San Agustín, la causa de Arcesilao es más honrosa; pues de 
los cuerpos—únicas realidades admitidas por los estoicos—no hay 
sina opinión. 

Para Valencia, Arcesilao fué francamente pirroniano, no pudiendo 
afirmarse que perteneciera a la primera Academia; con lo que se 
opone a Plutarco y Cicerón. Aunque añade que, al parecer, no siguió 
en todo a Pirrón, ya que en lo moral preceptuaba seguir lo probable 
según razón, como prudente enrutado a la felicidad. 

Carnéades abandonó la rigidez pirroniana de Arcesilao. Mantenía 
la incomprehensibilidad universal, pero no echaba la culpa a las co- 
sas; que poseen naturaleza constante, de tal modo que lo que afir- 
memos Oo neguemos de ellas es verdadero o falso a parte rei; sino a 
nuestra propia debilidad. Según él, carecemos de criterio idóneo para 
determinar qué conocimientos son verdaderos y cuáles falsos. Pero 
reconocía que algunas ideas nos afectan como más probables, y que 
nos debíamos guiar en el transcurso de nuestra vida por su probabi- 
lidad, para evitar la inacción. 

Las razones por las que los estoicos posteriores, Crisipo, Antípa- 
ter y Antíoco, consideraban que todas las cosas son de su género y 
que no hay ninguna idéntica a otra; con que significaban que cada 
cosa poseía su propia naturaleza y, por lo mismo, cualidades que, 
como tales, no podían existir en las demás cosas, y mediante las. que 
era posible su discriminación; estas razones, parecen débiles a Va- 
lencia, que estima que con ellas no consiguieron los estoicos a que 
reforzar la probabilidad de la Academia. 

Oponiéndose al parecer de Aulo Gelio, según el cual académicos y 
pirronianos no diferirían sino en que los primeros habían compre- 
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hendido la máxima «nada es comprehensib!e»; con lo que, al con- 
trario de los pirronianos, serían dogmáticos; ve la verdadera dife- 
rencia entre ellos, en que la Academia no suprimió la verdad ni la 
falsedad, ni de las cosas ni de nuestras ideas; admitiendo no sólo la 
existencia de cosas completamente improbables, sino también las de 
otras más prohab!es, a las cuales—por apoyarse en razones más nu- 
merosas o de mayor peso—concedían mayor credibilidad, aunque no 
dejasen de retener en grado mínimo el asenso, en tanto no €ran 
comprehendidas. Mientras que los pirronianos trataban todo con igual 
indiferencia. 

Con referencia a la impugnación del probabilismo, renovada por 
San Agustín, según la que los académicos no tendrían derecho algu- 
no a considerar nada como verosímil, en cuanto que ellos mismos 
confiesan no conocer nada verdadero, Valencia juzga que no necesi- 
ta de un Carnéades para ser resuelta. Pues este argumento toma su 
fuerza de la palabra latina verisimile, no pudiendo aplicarse contra 
los académicos griegos, que empleaban las de reifleoor Y Tibdavoy. 
ni aun contra los latinos, de haber éstos usado las de probari y pro- 
babile, e incluso la de perspicuo-simile. 

Oponiéndose a Filón de Larisa, Metrodoro y Eusebio, cree Va- 
lencia, con Clitómaco y Cicerón, que Carnéades no cometió el absur- 
do de conceder asentimiento a cosas en fin de cuentas meramente 
probables. Lo cual no quiere decir que la retención de los académicos 
fuese desesperanzada de aprehender la verdad. Pues, como dice Ci- 
cerón, su gran pasión era la búsqueda de la verdad, por cuya adqui- 
sición no regatearon esfuerzos.. 

Según los estoicos, la Escepsis ponía en oposición y contradicción 
las cosas que caen bajo los sentidos (fenómenos) y las que están abier- 
tas al espíritu (nóumenos). Para Valencia, esto no es exacto: los pi- 
rronianos no rechazaban las apariencias, sino sólo el consentimiento 
filosófico a una proposición dudosa y controvertida, no disputando 
los mismos sobre las apariencias de las cosas, sino sobre sus natu- 
ralezas y causas. 

Valencia realiza un loable intento de poner en claro la doctrina 
de Filón de Larisa. 

Filón de Larisa decía que las cosas estaban de tal modo dispues- 
tas por la Naturaleza, que pudiesen conocerse y comprehenderse. Y 
que, por ende, podíamos percibir muchas de las cosas naturales. Con 
lo que parece más peripatético que académico, en cuanto no sólo no 
retenía el asentimiento, sino que, además, separaba las cosas perci- 
bidas o comprehendidas de las desconocidas, aunque no por la exa- 
gerada certeza admitida por los estoicos, que excluía la posibilidad 
misma de errar. Valencia concluye que Filón no disintió de Car- 
néades, sino en que llamaba cosas percibidas o comprehendidas a 
las que Carnéades denominaba claras o probables (no inciertas). 

Antíoco Ascalonita, oyente de Filón, pretendiendo ser fiel restau- 
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rador de la Academia, se acercó a la Estoa, a la que juzga una co- 
rrección y no una degeneración de aquélla. 

Aristipo de Cirene, fundador de la escuela así llamada, y sus 
partidarios, cifraron el criterio en las afecciones interiores y las emo- 
ciones, sólo de las cuales nos es lícito decir lo que son. Mientras que 
de'las cosas extra nos, aun cuando nos afecten y emocionen, no po- 
demos establecer más que lo que nos parecen. Pues, de otro modo, 
las mismas cosas afectarían diversamente a los distintos individuos, 
y mal podrían ser criterio de verdad. Las cosas exteriores son, con- 
siguientemente, incomprehensibles, mientras que las interiores se 
comprehenderían. 

Valencia estima que la opinión de los cirenaicos, si bien no me- 
rece aprobación, no debe tampoco ser motivo de irrisión, añadiendo 
que San Agustín parece más haberla aprobado que rechazado. Cen- 
surando, como ejemplo de las repetidas y desacertadas impugnacio- 
nes con que han sido juzgados los cirenaicos, la torpe pintura que 
de ellos hace el peripatético Aristocles, en Eusebio; cuyo texto inser- 
ta Valencia, en versión suya del griego. Afirma, como moraleja, que 
no deben valorarse las doctrinas de los filósofos por lo que digan sus 
adversarios. 

Epicuro, que trata del criterio de verdad en su filosofía natural, de- 
fendió como juicios o criterios las sensaciones, las noticias de las 
cosas y las afecciones. Los sentidos son verídicos, así como las cosas 
de que tenemos apariencia. Si algunas cosas fuesen falsas o pudiesen 
serio, no sería posible juicio alguno. 

Sientan o no, los sentidos son esencialmente verídicos. Si sienten, 
no pueden engañarnos, pues que conocemos lo que sienten. Y si no 
sienten, podrían engañarnos aún menos. Es necesario, no obstante, 
guardar cada sentido para su género de sensación. 

Las fantasías, como las sensaciones, también son verdaderas; no así 
las opiniones, por las que atribuímos lo que nos parece a esta o a 
aquella cosa. Luego es esta opinión la que nos engaña, cuando no 
sabemos distinguirla del testimonio de la evidencia, y con ello nos 
privamos de instrumento de juicio. 

Es en defensa de esta doctrina como topan los epicúreos con su 
filosofía natural, con su atomismo. 

Para la exploración de las opiniones, mandan los epicúreos aten- 
der a la evidencia. De la torre vista de lejos nada podemos estable- 
cer sobre si es cilíndrica. o prismática; debemos aguardar a llegar 
junto a ella y conocerla tal como aparece a quien la ve convenien- 
temente. 

Las noticias anticipadas (prolepses) son también ciertas. Pues de 
la cosa que aparece no inquiriríamos si es caballo o buey. de no ser 
que retuviéramos en la mente el tipo de caballo o el de buey, a una 
con las voces por que se significan. Pues, en principio, la cosa es 
captada por los sentidos, pasando a la memoria el nombre con que 
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se la designa, lo cual es un hecho incontrovertido: ya que no hay 
controversia, verbigracia, en que el nombre del buey en latín es dos. 

Para explicar esto más fácilmente, dice Valencia que Epicuro, en 
tanto llama a los sentidos ciertos, afirma que no existe duda acerca 
de la cosa juzgada y cuasi sujeto de juicio, y en tanto que llama 
ciertas a las prolepses, afirma que del predicado tampoco puede du- 
darse. La duda no puede provenir sino de la opinión, es decir, de la 
conexión o proposición. 

Las afecciones, consideradas también por Epicuro criterios, son 
placenteras y dolorosas, según se acomoden a la naturaleza o le sean 
incómodas y ajenas. Epicuro mantiene que se ha de establecer por 
estos dos criterios, las cosas que hemos de obtener y las que hemos 
de evitar. Pues lo que causa placer ha de elegirse, y lo que dolor, re- 
huírse. 

Estas tres cosas, pues, sensaciones, prolepses y afecciones, decía 
que eran evidentes, de tal manera, que lejos de ser oportuno dudar 
de ellas, convenía usarlas como criterios para investigar las cosas no 
evidentes. Y así las mismas opiniones podrían fundamentarse en la 
evidencia. 

De esta manera parece que los epicúreos mismos averiguaron la 
existencia del vacío, que no es evidente, desde la evidencia del mo- 
vimiento; pues si todo estuviese lleno, ningún cuerpo podría mo- 
verse 

Según Laercio, el alejandrino Potamón fundó una nueva secta, lla- 
mada ecléctica, es decir, la que escoge. Pues este Potamón hacía gala 
de no establecer ninguna nueva doctrina, sino de elegir las que de- 
bían ser tenidas por mejores. Para él el criterio es la principal parte 
del alma (hegemónico), de la cual se hace uso para discernir la exac- 
titud de la inexacta apariencia. 

De lo que concluye Valencia, que estos filósofos, en su opinión, son 
dogmáticos y no escépticos, ya que se atienen a principios selectos. 
que reputan no sólo probables, sino también comprehendidos. Difi- 
riendo, además, de los académicos en que parecen haber sostenido 
los dogmas seleccionados por Potamón, mientras que éstos elegían 
sus doctrinas con entera independencia del pensamiento de sus 
maestros. 

Termina Valencia subrayando que su exposición abarca la casi to- 
talidad de las doctrinas de los filósofos postsocráticos sobre el crite- 
rio de la verdad, «uno de los dos más importantes temas de la Fi- 
losofía», en opinión de Cicerón. Lamentándose de las dificultades bi- 
bliográficas de su tiempo, y especialmente de haber tenido que mo- 
derar el uso de Sexto, por no encontrarse entonces publicada la obra 
griega del mismo y no juzgar dignas de confianza las traducciones 
latinas al uso. 

Confiesa que su obra está destinada a una minoría, a la que ex- 
clusivamente ha intentado agradar y servir. 
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La advertencia de que la sabiduría no viene de los filósofos, sino 
de Dios, constituye el colofón de su obra. 


ole. dele 


Pedro de Valencia no hace de esta obra, «exigua de tamaño y ex- 
tensísima en erudición» (23), quo ¿10 ciene parangón con monogra- 
fía histórico-filosófica alguna anterior a la gran compilación de 
Brucker (24), una exposición de sus propias ideas criteriológicas, sino 
historia de la Filosofía en torno al problema del criterio de la verdad. 
Y la lleva a término con inusitada probidad, rehuyendo una y otra 
vez los juicios, falsedades e injusticias frecuentemente insertos en 
los mismos monumentos y testimonios que utilizó en la elaboración. 
Procurando ae continuo la fiel identificación de cada una de las doc- 
trinas tratadas. Su pensamiento personal se desliza, por ello, modes- 
tamente en un segundo plano y ha de buscársele, sobre todo, en las 
recapitulaciones y en las defensas contra falsas interpretaciones; lo 
cual no quiere decir que éste no aparezca alguna vez, a lo largo de 
los distintos capítulos, en cualquier matización o apostilla. En con- 
secuencia, se requiere, para tijar la posición de Valencia, una lec- 
tura atenta de su obra, y aun así, se corre el riesgo de pecar de im- 
precisión, cosa en todo caso preferible a errar, en un intento de 
concretar a todo trance sus doctrinas. 

Aunque Pedro de Valencia—como nota Gil Fagoaga, contrapo- 
niénavio a Sexto (25)—divide a los filósofos en dos supremos géne- 
ros, dogmáticos y escépticos; admite, no obstante, la posibilidad de 
que degmatismo y escepticismo se den mezclados en un mismo filó- 
sofo, pues nada impide al escéptico tener dogmas, sienpre que no les 
dé asentimiento cual si fuesen cosas comprehendidas, sino que use 
de los mismos como de cosas probables. Ello le permite establecer 
una acertada discriminación entre el escepticismo propiamente di- 
cho, es decir, el escepticismo pirroniano, y las orientaciones gene- 
rales de la escuela académica. En manera alguna puede tacharse su 
pensamiento de escepticismo, y sólo impropiamente se le puede juz- 
gar académico. Su doctrina se mueve en el ámbito de la filosotía eris- 
tiana, presentando afinidad con la Escuela y acusando resonancias 
patrísticas. 


(23) Come la calificó Cerdá y Rico en sus Clarorum Hispañorum Opus- 
cula selecta ¿t rariora. Matriti, 1781; p. XX. 

(24) «No conozco ningún ensayo de monografía histórico-filosófica, an- 
terior a la gran compilación ce Brucker, que pueda entrar en remota com- 
petencia con el ensayo de Pedro de Valencia.» (Menéndr7 y Pelavo Dz los 
orígenes del criticismo y del escepticismo y especialmente de los precurso- 
rés españoles de Kant. Segundo de los.«Ensayos de crítica filosófica», edición 
Bcnilla, Madrid 1918; pp 20€ y 97) 

(25) LOs tres libros de Hipotiposis pirrónicas del Sexto Empirico, tradu- 
cidos dsl griego y adicionados ae ius apenaices por Lucio Gil Fagoaga. 
Madrid, Reus, 1926; apéndice tercero, p. 279. 
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La. Filosofía no es sabiduría propiamente dicha, conocimiento com- 
prehensivo y acabado de los seres. Según Valencia, el saber omni- 
comprensivo no es cosa que caiga dentro de la luz natural de la ra- 
zón humana, sino cosa divina, y no podemos participarlo más que 
como un don de la generosidad de Dios. 


Esto, sin embargo, no quiere decir que hayamos de renunciar a 
saber, contentándonos con meras apariencias y otorgando a las mis- 
mas nuestro asentimiento. Explícitamente censura tal cosa de Cice- 
rón que en el Lúculo (I, 20) confiesa recibir las apariencias que vi- 
vamente le impresionaban y hasta que asentía a las mismas. Es me- 
nester tener afición a la sabiduría, esto es, no renunciar a la Filo- 
sofía. Y para ello, nada mejor que vigilar con prudencia nuestro 
asentimiento, exigiendo el indispensable fundamento para nuestras 
afirmaciones, tanto en nuestros conocimientos comprehensivos de las 
esencias de las cosas naturales, cuyo apoyo es la evidencia, como en 
los simplemente aprehensivos, en cuyo orden podríamos hacer figu- 
rar los metafísicos. que Valencia parece apoyar en una patencia de 
probabilidad o credibilidad, que haría las veces de la evidencia. Así, 
nuestras afirmaciones no serán algo ad placitum, algo arbitrario, 
cerrado y pretenciosamente indiscutible, sino abiertas a un continuo 
progreso científico. Progreso que imposibilita—por más que esto pa- 
rezca paradójico—un desordenado amor a la sabiduría, que, cifran- 
do su objetivo inmediato en la posesión plena de ésta, nos hace 
caer en la soberbia de considerar superiores nuestras propias 
fuerzas. 

Menéndez y Pelayo, que ve en Valencia uno de los tres pensado- 
res del siglo xvi que seria y científicamente han tratado del pro- 
blema de la certeza (26), si bien indicando que lo hace «más bien 
bajo el aspecto histórico que bajo el especulativo» (27), juzga su 
pensamiento «bastante inclinado a la tesis de Arcesilao y al proba- 
bilismo de la nueva Academia» (28). Nosotros, aunque estimamos 
totalmente inaceptable esta última afirmación, la hallamos, sin em- 
bargo, menos inverosímil en su segunda parte. Pues Valencia ta- 
cha de pirroniana la posición de Arcesilao, considerándola superada 
por Carníades. Por lo demás, el editor inglés Durand ya había pro- 
ferido análogo juicio, al decir que, pese a su pretendido equilibrio, 
Valencia parecía inclinarse hacia la duda (29). 


(26) «Los pensadores del siglo XviI que formal y científicamente repre- 
sentan la dirección crítica, son principalmente los tres españoles Juan Luis 
Vives, Francisco Sánchez y Pedro de Valencia.» (Obra y ec. citadas; p. 167.) 

(07 Ibid, p206. 

(28) Ibid. p 207. 

(29) «Il paroit un peu pencher lui-méme du cóte du doute, quoiqu'il 
fasse profession de tenir la balance égale» (En el prefacio de la ya men- 
cionada edición de las Académicas de Cicerón, transcrito por la Bibliothé- 
que britann.¿u?, t. XVII premiére partit. La Haye, 1741; p. 106.) 
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A nuestro modo de ver, se opone Pedro de Valencia al dogmatis- 
mo exagerado, sin favorecer al escepticismo. Niega, es verdad, la 
consecución natural de una sabiduría perfecta, por la incapacidad 
humana para conocer comprehensivamente la realidad metafísica. 
Con lo cual no despoja a la metafísica de su carácter de ciencia, al 
permitir por su parte un conocimiento aprehensivo; aunque acaso 
tienda a limitarla, juzgando que tal conocimiento no sería mere- 
cedor de un asentimiento absoluto y pleno, sino incompleto, como 
levantado sobre la cuasi evidencia de una mera probabilidad. 


PERDIO E REATESTON 


REGIS JOLIVET.—Les doctrines existentialistes; de Kierkegaard a J. P. 
Sartre. Editions de Fontanele. Abbaye S. Wanadrille. 1 vol. de 375 
páginas. 

El docto decano de la Facultad Católica de Filosofía de Lyon, 
M. Regis Jolivet, tan ventajosamente conocido por su tratada ““ate- 
mático de Filosofía y por muchas otras publicaciones monográficas, 
nos ofrece en ésta una visión sintética y ordenada de las p-1uCc.pa- 
les posiciones actualmente señaladas bajo el rótulo de «Existencia- 
lismo». 

Apenas hay tema filosófico que se preste más a la estéril diva- 
gación que este del «existencialismo», que de las cimas del pensa- 
miento ha pasado en pocos días a! dramatismo teatral, a la amena 
literatura y aun a la frívola conversación de tertulia, haciéndose ya 
el «tema de moda» para mucha gente que en la vida se ha ocuvado 
ni está en condiciones de ocuparse de Filosofía. El libro de Jolivet 
no se dirige a un público semejante, sino a uno de auténticos filó- 
sofos, pero así y todo desorientados con la confusión de concebtos 
y las paradójicas afirmaciones que hacen de tal tema uno de los 
de más difícil comprensión, y, por lo mismo. de más fácies enul- 
vocaciones, y aun aberraciones, en la manera de tratarlo; todos 
ellos habrían de encontrar en Regis Jolivet un guía competente y 
seguro, tan fiel en la interpretación de los pensadores que estudia 
como objetivo y equilibrado en la manera de enjuiciarlos. Son tales 
ponsadores, ante todo, Kierkegaard y Nietzsche, como introductores 
al modo de pensar existencialista; y luego, en sendos capitulos, Mar- 
tin Teidegger y S. P. Sartre, por un lado; Karl Jaspers y Gabriel 
Marcel, por otro. En un apéndice, el autor describe la posición lla- 
mada «fenomeno'ógica», también precursora del existencialismo. 

No.vamos a intentar hacer aquí un resumen de les resúmenes 
que son ya las exposiciones de M. Jolivet. Del estudio comparativo 
de ellas viene a resultar que hay un existencialismo más bien me- 
todológico, y otro estrictamente doctrinal. 

La llamada fenomeno!oyía representa el existencialismo que cabe 
denominar «metodológico», y ello de diversos modos, según se en- 
tienda la descripción fenomenológica en el sentido de Husseri o de 
Heidegger. Husserl registra el hecho de %a existencia de los seres 
(sobre todo en las Meditaciones cartesianas), pero es para prescin- 
dir de él en su descripción, limitada a las puras esencias. Heidegger, 
por el contrario, se sitúa desde el principio en la plena realidad his- 
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tórica desarrollada en el tiempo del yo humano situado en el mun- 
do, con su presencialidad flanqueada de un pasado y de un futuro, 
entre las dos fechas de advenimiento a este mundo por el nacimien- 
to y de su salida de él por la muerte. 

En cuanto al existencialismo que llamamos doctrinal, tiene sus 
precursores en Kierkegaard y en Nietzsche, y es representado, so- 
bre todo, en Alemania, por Jaspers, y, en Francia, por Sartre y por 
Marcel. La afirmación fundamental de los existencialistas estriba en 
suponer una doble prioridad. Ante todo, la de lo vital sobre lo racio- 
nal; lo subjetivo y personal sobre lo objetivo e impersonal; lo con- 
ecreto sobre lo abstracto. En segundo lugar—y sobre todo—, de la exis- 
tencia sobre la esencia, o, mejor dicho, de lo existente sobre lo esen- 
te; el principio existente presiona libremente su propia esencia en 
el sentido de hacerle ser lo que quiere, a través de los trances elec- 
tivos y aun arriesgados de la vida. El dramatismo de ésta viene pre- 
cisamente de ahí: de la incesante tensión de ánimo hacia un más 
allá rayano en lo infinito («trascendencia»), en contraste con la ad- 
vertida decadencia o desproporción de las propias fuerzas para al- 
canzarlo, lo que (y aquí se registra como una bifurcación del exis- 
tencialismo) sume al espíritu en una irremediable angustia de descon- 
fianza y desesperación (existencialismo ateo de Sartre), o abre el 
pecho a la esperanza y confianza en un Dios personal que ha de 
redimir al hombre de su miseria y satisfacer sus ansias si se hace 
digno de ello (existencialismo teísta y cristiano de Marcel). El exis- 
tencialismo de Jaspers, pregona cierta penetración tampoco frustra- 
da en lo trascendente. 


Pocas, pero sustanciosas, son las páginas (329 a 354) que M. Jo- 
livet dedica a la crítica de las diversas tendencias exaltadoras del ser 
como existente. Reconoce en ellas el mérito de poner de relieve, mu- 
cho más y mejor de lo que hicieran otros filósofos, el valor de lo 
vital frente a lo material, de lo subjetivo y personal (individual y 
social) frente a lo objetivo e impersonal, de lo concreto frente a lo 
abstracto. Pero en ellas se ha echado en olvido lo que hay de le- 
gítimo en el proceso de abstracción; lo que hay de universal en el 
concepto de naturaleza o esencia humana, con su actualidad, pero 
también su potencialidad, común a todos los individuos, y sólo den- 
tro de la cual actúan éstos, sin perjuicio de sus diferencias tipológi- 
cas y su libertad personal; y, finalmente, la necesidad de un Ser 
Absoluto como explicación última de todos los relativismos en que 
los seres de este mundo aparecen insertados. Si hay una verdad que 
se desprende de todas estas obras—de Kiekergaard y Nietzsche, de 
Heidegger y Sartre, de Jaspers y, especialmente, de Gabriel Marcel — 
es la de la exigencia absoluta de una superación que trabaja el co- 
razón del hombre; y, dada la impotencia en que, reconociéndose 
finito, se halla de llevar a buen término su propio ser por sí solo, 
la necesidad de abrirse a la trascendencia, de lo que todo en: él. 
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como todo en el Universo, y el mismo Universo entero, está como 
suspendido. 

Con estas palabras viene a terminar el comentario de M. Regis 
Jolivet acerca de esta filosofía de máxima actualidad; su libro cons- 
tituye una de las mejores introduciones, informativa y formativa a 
la vez, que cabe recomendar para el estudio de este novísimo modo 
de pensar. 

JUAN ZARAGUETA. 


JosÉ MARÍA RUBERT: Qué es Filosofía. Espasa-Calpe, S. A. Madrid. 
253 páginas. 


En el título nos anuncia el libro el objeto que persigue, y en el pró- 
logo, corto y sustancioso, se nos declara el plan del autor: acotar el 
campo de la Filosofía para separarlo del de otras disciplinas afines. 

El paso inicial en toda marcha debe presuponer la meta a donde 
se dirige el caminar. Muy presente tuvieron esto los escolásticos en 
sus excursiones por los caminos de la ciencia. Testimonio de ello son 
sus teorías sobre los objetos material y formal. 

Acaso la Filosofía sea entre todas las ramas del saber humano 
la más arbitrariamente concebida por quienes podrían llamarse sus 
profesionales. Y en todos los tiempos, aunque notablemente más aho- 
ra. La multiplicación extraordinaria de los sistemas y las desmem- 
braciones dentro de cada uno de ellos han empequeñecido y depau- 
perado su noción, hasta el punto de que cualquier dilettante de nues- 
tros días se atreve a llamar filosofía, no sólo a sus elementales razo- 
namientos, sino también a sus composiciones literarias, aunque sean 
tremendamente triviales, a sus conocimientos a veces vu!lgarísimos y 
a su cultura, en ocasiones depresivamente rudimentaria. 

En ninguna época de la Historia ha habido uniformidad total en 
la concepción de la Filosofía. El autor va haciendo un estudio cro- 
nológico y mostrándonos en él las diferentes versiones que el saber 
filosófico sucesivamente ha tenido. Ni Sócrates coincidió con Aristó- 
teles al concebir este género de ciencias humanas, ni Descartes con 
los escolásticos, ni los empiristas ingleses con Kant, ni los positivistas 
de Comte con los literaturistas de hoy. Frente a este nombre común, 
Filosofía, la mente de los distintos llamados filósofos ha adoptado 
posturas muy diversas. 

La divergencia se ve al parcelar los terrenos científicos y al atri- 
buirles a algunos el remoquete de filosóficos; pero, a su vez, esta falta 
de unión en los criterios se debe a la no conveniencia en lo que los 
escolásticos llamaron objeto formal quo, y posteriormente se ha de- 
signado con el título muy admitido de método. 

- El autor de la obra que comentamos dedica el comienzo de su 
libro a determinar el verdadero sentido que debe tener el método 
filosófico: a señalar el auténtico objeto formal «quo»—que dicen los 
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escolásticos—, aplicable a la Filosofía; a significar la calidad del co- 
nocimiento conveniente a estas disciplinas; por ese camino llega a 
la determinación del concepto a ellas pertinente y a la elaboración 
de una definición. Declarada la clase del conocimiento con que debe 
trabajarse en Filosofía, proyecta luego la luz de él sobre el campo 
de la ciencia; y aquella porción de terreno científico que quede ilu- 
minada por tal conocimiento será el ámbito dentro del cual deba 
moverse el filósofo en cuanto tal. Para completar más su labor, el 
autor acota después la tierra que al saber filosófico pertenece, de- 
jándola separada de otras más semejantes, pero que no son ella, 
como la concepción del mundo y la religión. 

Dentro de la Filosofía hay parcelas diferenciadas que dan motive 
para una división interna, sin perjuicio, empero, de la unidad esen- 
cial del conjunto en que están enclavadas, Por eso dedica un capítu- 
lo del libro a la división de la Filosofía, que, como toda división, 
contribuye notablemente al esclarecimiento de la noción. 

La obra, a pesar de su carácter eminentemente sintético, resulta 
clara y de gran utilidad para quienes se inician en la carrera filo- 
sófica. Constituye todo el libro un hermoso capítulo, e interesante, 
de introducción al más alto saber natural humano: la Filosolía. 


JOSÉ MANUEL Macías. 


MARIAs, JULIÁN: Ortega y la idea de la razón vital. Madrid, 1948. 


Un volumen editado con buen gusto y precurando rehuir la for- 
ma seca del libro, en que sólo existen palabras, es la presente obra. 
No es solamente el texto lo que ofrece al lector, sino que el con- 
junto—portada, fotografías, autógrafos—presenta un verdadero cami- 
no para ambientarse en el pensamiento de Ortega. Ya solamente la 
portada (una columna rota dejada atrás por un caballo galopando) 
podría servir para agudos comentarios, fáciles de enlazar con la sem- 
blanza y ambientación que en el primer capítulo—una figura filosó- 
fica-—hace Julián Marías de Ortega. Dos puntos interesantes trata el 
autor en este primer capítulo. El primero, la manera cómo Ortega 
hace filosofía en España, tras tres siglos de ausencia de la misma (1), 
salvo intentos que no cuajaron, y respondiendo a un intento de su- 
peración por parte de los inte'ectuales, que podría hacerse gravitar 
en Ganivet y Unamuno. El segundo, las cuatro dimensiones que se- 
ñaia en la oora de Ortega: «la información intelectual..., el adoctri- 
namiento en materia política y social..., el ensanchamiento y ma- 
duración de la. mente española..., por último, el ejercicio de una 
rigurosa actividad filosófica... y la formación de una escue'a de filo- 
sofía». Acerca de la primera dimensión, destaca la labor de Ortega 


(1) Sería interesante valorar la réplica de Valexa a Donoso Cortés sobre 
este punto. 
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importancia de España invertebrada y de La rebelión de las masas, 
señala el orden puramente intelectual de este adoctrinamiento polí- 
tico y sus aciertos; quizá en este punto pudiera recordarse que en 
la última edición de las obras completas de Ortega faltan precisa- 
mente sus discursos políticos; hay que reconocer los aciertos de Or- 
tega en sus apreciaciones intelectuales de la vida política, que es lo 
único que puede interesar en Filosofía, dejando de lado su actuación 
como político Acerca de la tercera dimensión, es realmente intere- 
sane el sentido en que puede tomarse la palabra periodista cuando 
por difundir y dar a conocer los principales pensadores contempo- 
ráneos. Acerca de la segunda, Julián Marías, después de destacar la 
Ortega se la aplica a sí mismo; es un hecho innegable que Ortega 
ha acuñado conceptos y términos que han pasado al uso común “en 
este punto, yo pondría como ejemplo su ensayo sobre la Universidad. 
cuya terminología es hoy día usada en el lenguaje vulgar); con ello, 
ha influido grandemente en la mentalidad española. En cuanto a la 
cuarta dimensión, la creación de una escuela filosófica, es alusión a 
un hecho que puede ser argumento de la vitalidad de la doctrina. 

Seguidamente, Julián Marías pasa a exponer «la metafísica de 
Ortega», apoyándose en anteriores obras suyas (2), y queriendo hacer 
una elaboración sistemática que facilite la intelección de las futuras 
publicaciones—de orden sistemático—de Ortega. Inicia su exposición 
con la afirmación de que «una metafísica es, por lo pronto, una idea 
de la realidad», y cómo Ortega supera el realismo y el idea'ismo, que 
no aprecian la realidad, sino parciales aspectos de la misma. A la 
pregunta de cuál sea la realidad que haya de captar la Metafísica, 
Ortega contesta diciendo que no basta una realidad cualquiera ni 
fragmentaria, sino la realidad radical, primigenia y última, que hace 
consistir en la vida, la cual no es una cosa, sino el hacer de cada 
uno con las cosas que le rodean. Pasa de aquí a la forzosa libertad 
del hombre, al entender la vida como el «área en que la realidad 
como tal se constituye». 

A continuación desarrolla el tema de la razón vital con la crítica 
de la razón pura, disecadora de la vida, entendiendo la razón como 
una función vital, siendo una misma cosa que la vida. En el hom- 
bre, la vida es su razón; y, a causa de las limitaciones de orden his- 
tórico a que está sujeta el área del hombre, la razón vital será 
asimismo razón histórica. y 

Lo que puede llamarse teoría del concepto en Ortega, queda plan- 
teado por Julián Marías al considerar el conocer como averiguación 
del ser de las cosas como superación del logicismo y del psicologismo. 

En otro apartado, Julián Marías expone la problemática de la vida 


(2%) Historia de la Filosofía, Introducción a la Filosofía y Filosofía Espa- 
ñola Actual. Debo rectificar el juicio que emití sobre el título de esta ú tima 
obra en recensión aparecida en «Cuadernos Hispanoamericanos», núm. 7 (Ma- 
drid 1949) al str errata de impresión la inserción en el mismo del artículo. 
lo que cambia tota:mente su sentido, 
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colectiva, basándose en el tema de la convivencia y en la distinción 
entre lo interindividual y lo social, para acabar en el cuarto y últi- 
mo capítulo estudiando «La razón vital como posibilidad». Y, para 
apreciar las posibilidades que el momento actual le ofrece, hace una 
panorámica, interesante, aunque tal vez excesivamente descarnada, 
de la Filosofía. El latente menosprecio del existencialismo, unido a 
que aún es pronto exigir a Europa que cicatrice sus heridas, lle- 
van al autor a la conclusión de que el único camino para la Filosofía 
está en el método de la razón vital: «En este horizonte intelectual, la 
idea de razón vital representa una vía abierta hacia el futuro. La 
razón pura tiene que ceder su imperio a la razón vital.» 

Por consiguiente, en su conclusión, esta obra no es meramente ex- 
positiva, sino que apunta al deseo de una creciente difusión en el 
mundo filosófico. Por otra parte, más que exposición, debe consi- 
derarse interpretación de las obras de Ortega por su discípulo, Julián 
Marías. que bccea en las obras de Ortega la arquitectónica de con- 
junto, procurando especialmente hallarla en las obras de juventud. 


CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


RoIG GIRONELLA, JUAN, S. J.: Filosofía y Razón. Madrid, 1948. 


El autor da, en la presente obra, una visión sintética de la filo- 
sofía moderna, procurando emplear un estilo divulgatorio en su ex- 
posición. Busca las raíces a que ha llegado en la actualidad, las cua- 
les encuentra en el racionalismo cartesiano y las doctrinas nacidas 
sobre tal pedestal. Desde Leibniz a Kant, de Hegel a Heidegger y 
Husserl, hace veloz recorrido, para llegar a la meta de la obra, la 
solución, que fundamenta en la doctrina de Balmes. De esta ma- 
nera presenta su obra como una contribución a la conmemoración 
del centenario de Balmes (p. 10). 


C. L. C. 


GÓMEZ ARBOLEYA, ENRIQUE: Francisco Suárez, S. J. Universidad 
de Granada, Cátedra Francisco Suárez, 1946. 


De entre las numerosas publicaciones sobre Suárez aparecidas en 
los últimos años, especialmente con motivo de su centenario, como 
publicación española, destacó la del profesor Gómez Arboleya, que ha 
encontrado amplio eco en las revistas de carácter filosófico. Constitu- 
ye un primer volumen, en el que se estudia la metafísica de Suárez, 
quedando sus ideas sobre Antropología moral y política para un 
segundo volumen. La tónica general de la obra quiere ser la de un 
admirativo acercarse a la figura de Suárez, que se halló «en la en- 
crucijada de todos los caminos de Europa», lo cual hizo de él un pen- 


BIBLIOGRAFIA 679 


sador eminentemente moderno. Este deseo de resaltar su presencia- 
lidad en la Europa moderna da una peculiar agilidad al contenido de 
la cbra e incluso al estilo en que se vierten las ideas, como destaca. 
sobre todo, al describir su situación espiritual. Después de sintetizar 
lo que llama «el horizonte espiritual», describe a grandes rasgos, en 
cuadro brillante, la circunstancia nacional, la vida y la obra de 
Suárez. 

En la exposición de la Metafísica, el autor sigue el mismo orden 
de las Disputationes, recogiendo todo el aparato erudito de las mis- 
mas dentro del marco de la investigación crítica e histórica más mo- 
derna 

Suárez, como elaborador de la metafísica moderna, dentro de la 
amplia concepción escolástica renacentista, y atento a la nueva 
problemática que la Historia presentaba al europeo en aquel cruce 
de épocas, es visto con todo el rigor de método que requiere la téc- 
nica expositiva, pero centrando siempre la atención hacia esa mo- 
dernidad de su espíritu. «Suárez y el tránsito de la escolástica a la 
filosotía moderna», tituló Miguel Cruz Hernández un ensayo sobre 
esta obra (Boletín de la Universidad de Granada, núm. 83, 1947), des- 
tacando este aspecto de continuidad, frente a la anticuada tesis de 
la ruptura de las formas de la Filosofía con Descartes. 


CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


PEDRO FonT PuiG: Introducción general lógica y psicológica a la Filo- 
sofía. Editorial Atlántida. Barcelona, 1949. Un tomo en «rústica 
de 240 páginas. 


El doctor Font comenzó su carrera profesoral por ser catedrático 
de Lógica fundamental, cátedra de la que pasó a la de Psicología, que 
actualmente desempeña en la Universidad. Esto explica el que, al es- 
cribir un texto escolar que ha merecido formar parte de los cue 
constituyen una Sección de la Colección Filosófica Lux, que edita el 
Colegio Máximo de la Compañía de Jesús, de San Cugat, se haya fija- 
do en lo en que la Lógica y la Psicología pueden contribuir para la 
preparación de quien desea adentrarse en el campo de la Filosofía, 
y proporcionalmente haya dado más cabida en su obra a la in- 
troducción que suministra la discip!ina que en la actualidad enseña. 

Claro en la exposición, sin acudir, como dice muy bien, al proce- 
dimiento de exponer simplistamente lo que en la realidad es suma- 
mente complejo, ha ampliado y refundido en ésta otra anterior suya, 
Prolegómenos a la Lógica con prenociones psicológicas, que en 1933 
alcanzó la cuarta edición. El doctor Font es un enamorado de la Psi- 
cología, y aunque ha compartido sus horas de estudio con otras dis- 
ciplinas, como las Ciencias sociales y la filosofía hindú, su ¡ya 
larga carrera de profesor de Psicología le ha permitido, dada su 
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laboriosidad, llegar en el dominio de esta ciencia al grado de que da 
cumplida muestra en el presente libro. 

No es éste, en la parte psicológica, en que por más extensa, que- 
remos parar mientes, un tratado más de Psicología, sino que ha ele- 
gido úe ella aquellos temas que le parece necesario conozca y tenga 
en ellos criterio ilustrado y recto el aspirante a filósoto. 


De la Psicología interesa principalmente al autor el tema del co- 
nocimiento. Si algún capítulo o lección dedica a la voluntad, al 
sentimiento y al lenguaje, es en cuanto que éste es expresión del 
pensamiento y aquéllos influyen en el entendimiento humano. Es que 
de la mente del autor no se aparta la visión de la Lógica y de la Epis- 
temología, dos ciencias que giran en torno al conocimiento. Cuando 
trata de la relación de la Psicología con la Filosofía, casi no habla 
más que de la que guarda aquélla con la Lógica, y en especial con 
esa que en algún lugar llama el autor Lógica crítica. Los dos gran- 
des problemas filosóficos son los del ser y el conocer. No hay filoso- 
fía—dice—si se confunde lo exterior, el ser conocido, con lo interior, 
el conocimiento, en el que ese objeto es conocido; y la Psicología nos 
hace comprender el error de quien se figurase que el conocimiento 
era imagen fiel de lo real externo. Aclara esto con un sugestivo ejem- 
plo. Si un parásito intestinal del hombre fuese inteligente y creyera 
que el quilo—lo único que él ve—es lo que el hombre ingirió por la 
boca, se equivocaría; pero si conociendo lo que la diastasa salivar y 
los jugos gástricos y pancreáticos y la bilis y los jugos intestinales 
habían tenido de participación en la formación del quilo, se encon- 
traba con que en él había algo más que no era ninguno de esos ele- 
mentos únicos que el interior del hombre había portado: habría lle- 
gado a comprender que algo que no era el quilo le había venido del 
exterior; hubiera procedido laudab!emente, como laudablemente pro- 
cede el hombre que a la luz de la Psicología ve que las solas activi- 
dades psíquicas no explican lo que a la conciencia aparece como ob- 
jeto de conocimiento, y llega a la conclusión de que hay algo exte- 
rior que es como el residuo que queda de restar a un minuendo, que 
es el fenómeno de conciencia, un sustraendo, o sea lo psíquico que 
el yo ha aportado en la elaboración del conocimiento: ese resto es 
lo que pone el no-yo. La Psicología, pues, habrá colaborado a resol- 
ver el importantísimo problema epistemológico de la objetividad real 
del conocimiento humano. 

Y así podriamos seguir saboreando y haciendo saborear a nues- 
tros lectores, si hubiese espacio largo, como ello requeriría, la expo- 
sición doctrinal desarrollada en este libro por su autor, en el que 
se ve sobradamente la pericia de expositor de quien durante tantos 
años lleva realizando en el profesorado una labor como la que repre- 
senta y evoca el solo nombre del doctor Font Puig. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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JOSÉ DE TONQUEDEC, S. J.: ¿Acción diabólica o enfermedad?—Colección 
Psicología-Medicina-Pastoral. Volumen 1. Editorial «Razón y 
Fe», S. A. 1948. Madrid. Un volumen en rústica de 238 págs., 19 pe- 
setas. , 


Con esta obra se inicia una interesante colección, que dirigen 
los PP. Pedro Meseguer, que la ha traducido, y Julio Muñoz, ambos 
de la Compañía de Jesús, colección que se presenta con un suges- 
tivo programa, que abarca temas tan interesantes como los de la psi- 
cologia de la conversión; de la incredulidad; de la fe; de la vida 
ascética; de los ejercicios espirituales; de las virtudes y de los vi- 
cios; de la vida rústica; de los escrúpulos y obsesiones religiosas: 
de las edades; de los sexos; de la oración; de la acción sacramen- 
tal; de las varias escuelas de espiritualidad; de las multitudes en 
relación con el apostolado de las masas; de las clases sociales en 
orden al apostolado específico entre ellas; de la infancia desde 
el punto de vista de los métodos catequéticos; problemas ético- 
médicos de la sexualidad; psicopatología de la personalidad; fun- 
damentos psicológicos de la vida ética; dirección de caracteres; 
deontología médica; medicina y religión; requisitos médicos para el 
sacerdocio y la vida religiosa; pastoral psiquiátrica; colaboración 
del psiquiatra con el sacerdote, etc., etc. Pocas obras encajarían 
tanto en este programa como ésta del P. Tonquédec, que trata de 
psicología, medicina y acción pastoral, porque el autor, exorcista ofi- 
cial de la archidiócesis de París, con una larga experiencia de psi- 
copatólogo y de exorcista, de exorcista incluso fracasado, como hu- 
mildemente reconoce, cuando en los primeros tiempos de menos 
competencia psicopatológica exorcizó a algunos que no eran pose- 
sos, sino sólo psicópatas. hace un concienzudo y erudito cuanto 
ameno estudio de la psicastenia, la epilepsia y otros curados afines 
de la histeria y de ciertos elementos de las psicosis (ensueños mor- 
bosos, alucinación en sentido lato y estricto, impulsos, interpreta- 
ciones y estados de tristeza morbosa) con que facilita el material 
necesario para evitar el que precipitadamente se tengan por vícti- 
mas de una intervención diabólica los que sólo son desgraciados en- 
fermos mentales, diagnóstico ciertamente no sencillo. Por eso, lo 
mismo que en un pasaje incidentalmente refiere cómo un preten- 
dido poseso que se enfurecía al ser rociado con agua bendita reac- 
cionó de igual modo a la aspersión de agua sin bendecir, señal de 
que su reacción era debida a que se creía poseído del demonio y que 
tal debía ser su manera de reaccionar a un agua, que equivoca- 
damente tenía por bendita, sería muy de desear hubiese tratado de 
la técnica recomendable para diagnosticar con acierto la enfer- 
medad o la acción diabólica, lo cual haría mucho más completa 
esta obra, que no deja, de todos modos, de ser muy valiosa e in- 
teresante. ' 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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GrorGES LEvAsseuRS: Destinés au malheur?... ou. Est-ce le bon Dieu 
quí Ya voulu?. (Les éditions du Forum, Québec.) Segunda edición. 
1947. Un folleto en rústica de 78 páginas. 


El título es sugestivo. El estar tratado el tema por un sacerdote 
católico hace pensar que en él se va a hallar una respuesta de con- 
fianza a esa pregunta que aflora en tantos labios de personas, des- 
eraciadas, en las circunstancias actuales que el mundo atraviesa. Nó 
trataríamos de este folleto si no se nos hubiese enviado por el Centro 
de Psicología y Pedagogía que lo divulga, pues parecería más bien 
teológico el asunto. Y ¿qué duda hay de que predominantemente lo es? 
La respuesta del autor a la pregunta del título constituye una ver- 
dad, pero... ¿toda la verdad? 

Que Dios no quiere los males, es indudable. Permitirlos no es que- 
rerlos Que no hay por qué quejarse de Dios, que de los males saca 
bienes, es bien sabido. Que Dios, en su Providencia, ha creado unas 
causas segundas, que son la causa inmediata de los males, porque 
las empleamos mal, es una tesis de verdadera Teodicea, en el sentido 
etimológico de la palabra de justificación de Dios, que el autor acla- 
ra con luminosos ejemplos. Porque el opúsculo es clarísimo, orde- 
nado y vulgarizador. Pero de hecho, ¿se queda Dios en eso? ¿No ve 
cada cual, echando una mirada retrospectiva a su propia vida, que 
menudamente, con cariño y cuidado de Padre, nos suele ir apar- 
tando males que nos debian scbrevenir como consecuencia natural 
y justa del mal uso que hemos hecho de las criaturas, y no se con- 
tenta con haber llenado el mundo de causas segundas, que causa- 
rían nuestra felicidad, si hiciésemos de ellas el uso que Dios nos 
manda que hagamos? Esa sería toda la verdad acerca del problema 
filosófico de la Providencia divina. Pero el autor ha preferido incul- 
car a sus lectores el buen uso de las criaturas, en evitación de.la po- 
breza de la enfermedad, de la delincuencia y de la falta de mutua 
comprensión, cuatro capítulos a que viene a reducir todos los males. 
Y para ello—no hay que olvidar que es un folleto éste de propaganda 
de los Servicios Sanitarios de Quebec, que es una Sociedad provin- 
cial regida por la ley de los Sindicatos cooperativos de aquella ciu- 
dad canadiense—el autor omite el cantar un himno debido a la bon- 
dad providente y divinamente rebosante de Dios con sus criaturas, y 
se dedica, como un vulgar agente de seguros, a propagar las excelen- 
cias del de vida y a ponderar de tal modo los peligros que corre la 
salud, hablando a propósito de ello del problema moral del conta- 
gio, a nuestro juicio con tal exageración, que es capaz de crear pre- 
ocupaciones escrupulosas de conciencia, en este punto, en sus lec- 
tores, pues califica de suicidio a largo plazo, condenado por el quin- 
to mandamiento, la falta de higiene; de criminal, al que oculta la 
existencia de un enfermo contagioso, y lleva sus exageraciones a con- 
denar el estudio, en la enseñanza media, de la Filosofía y la Psicolo- 
gía, que propone sean sustituídas por cursos de Higiene mental. Es 
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que el autor tiene puntos de vista muy originales: partidario del ré- 
gimen de viviendas baratas, cuya propiedad se adquiera por el inqui- 
lino, mediante el pago de un canon mensual, porque ve, en el ha- 
cinamiento de personas en una misma casa, una ocasión de de- 
lincuencia; califica el sistema de alquiler de viviendas de avaricia 
legalizada, porque los bienes inmuebles no deben ser objeto de usu- 
ra, como ni el dinero en efectivo. 

Hubiera sido preferible que el autor se hubiese contentado, co- 
mo sacerdote, con escribir páginas tan bellas como la en que, a la 
luz del dogma de la comunión de los santos, explica el valor corre- 
dentor del dolor humano, afirmando en la frase de San Pablo, de 
que con él completamos lo que falta a la pasión de Cristo. que debe 
ser de Cristo, la cabeza, y de los hombres, que somos los miembros 


de su cuerpo místico. 
ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


PAuL CHAUCHARD: Le sommeil et les états de sommeil. (Flamarion. Pa- 
rís, 1947.) Un tomo en rústica de 286 páginas, 215 francos. 


Es un valiosc estudio fisiológico sobre el sueño, sin que falten en 
él capítulos interesantes para la psicología, como los titulados la psi- 
cología del sueño, hipnosis e histeria; anestésicos, hipnóticos y anal- 
gésicos, y las teorías antiguas y modernas del sueño. 

Aunque el estudio en la intención del autor es predominante- 
mente fisiológico, llega a una conclusión metafísica, a saber: la de 
que el problema del sueño lleva al de las relaciones entre el alma y 
el cuerpo, en el que la ciencia no impone solución alguna materia- 
lista, porque si el sueño es un eclipse completo de la personalidad, 
en frase de H. Roger, ¿cómo explicar entonces la persistencia de 
nuestra personalidad? Hay que volver—dice, pues, el autor—a la doc- 
trina espiritualista de Aristóteles y de Santo Tomás de Aquino, al 
hilemorfismo, que nos presenta al compuesto humano teniendo una 
unidad sustancial. El alma es una forma sustancial, el principio de 
unidad del organismo, y el reverendo Padre Sertillanges ha expuesto, 
en su trabajo La philosophie de Cl. Berhard todo lo que esa concep- 
ción tiene de común con la del famoso fisiólogo francés: la idea di- 
rectora sería el alma en el sentido tomista. 

Compréndese, por tanto, el interés que este libro puede ofrecer, no 
sólo a los psicólogos empíricos, sino aun a los filósofos. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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K. F. Broricx Comon-sense Child Psychology. (Pitman dé Sons, 
London, 1947.) Un tomo en pasta de 86 páginas, 


El autor, que procede con gran sentido común en esta vulgariza- 
ción de Psicología infantil, al uso de madres y padres, maestros y 
niñeras, tiene la honda preocupación de todos los modernos educado- 
res. Los niños de ahora no son los de antes; no tienen el espíritu de 
respeto, subordinación y disciplina que nos sometió de niños a nues- 
tros mayores; exigen libertad e independencia; una sujeción exce- 
siva los pondría en el camino de la rebeldía o de una hipocresía pa- 
sajera que iría incubando una mayor rebeldía futura. El problema es: 
dado que tampoco se puede dejar a unos inexpertos ineducados cam- 
par libremente por su cuenta, en qué medida hay que dosificar y com- 
binar la libertad que se les dé, con la obediencia que se les exija y 
la disciplina que se les imponga. 

Secundariamente estudia puntos tan prácticos como los de ocu- 
paciones, juguetes y libros propios de niños, educación de su voluntad 
y de sus relaciones sociales, la escuela y el hogar, los días de fiesta de 
los niños, los niños poco cariñosos, las conversaciones que no se deben 
tener ante los niños, porque de cuanto oyen se están enterando, et- 
cétera, etc. Un libro, en suma, muy útil e interesante, aunque mo- 
destamente no tenga pretensiones. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


FrANcIisco RoMERO: Filósofos y problemas. Ed. «Losada», Buenos 
Aires. ¡ 


Francisco Romero, argentino de origen español, lleva veinte años 
de intensa docencia y meditación filosófica: en la cátedra, en ja re- 
vista, en el periódico, en la tribuna del conferenciante. Por doquier, y 
día tras día, fué dejando la huella de su paso meditativo por los 
grandes problemas. Durante cierto tiempo, con modestia excesiva, 
apenas se cuidó de recoger esta labor dispersa. Sólo recientemente 
comienza a salvar del olvido los principales ensayos publicados en la 
tercera década del siglo, más casi todos sus trabajos y conferen- 
cias de la actual. La serie titulada Filosofía contemporánea, a la cual 
siguen los Papeles para una filosofía, Filosofía de la persona, Filo- 
sofía de ayer y de hoy, Sobre la historia de la Filosofía, y, finalmente, 
de los libros llegados a nuestras manos, estos Filósofos Y problemas 
que hoy comentamos no representan otra cosa que una tarea de 
recolección, una pausa en el camino de nuevas meditaciones y ex- 
presiones. Mas no se crea por ello que esta suma de ensayos Ca- 
rezca de unidad en su impulso y temática. No sólo son todos ellos 
de índole estrictamente filosófica, sino que una y otra vez, con pro- 
funda insistencia, tocan ciertos puntos esenciales a su posición me- 
tafísica: los problemas favoritos del filósofo, la gran preocupación 
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que actualmente le hace trabajar en una gran obra de antropolo- 
gía filosófica, la cual será algo así como el nudo misme de su sis- 
tema. Mientras, saldrán—quizá hayan salido ya—otros libros suyos 
de índole semejante a los anteriores: Ideas y figuras, El hombre y la 
cultura. Y no sería aventurado profetizar otros títulos, para los cua- 
les conocemos trabajos recientes en diversas revistas. 

De todos ellos, sin duda es Papeles para una filosofía el más ju- 
goso y central en la exposición de su propio pensamiento, sobre todo 
el trabajo titulado Programa de una filosofía. Vemos en él cómo liga 
la trascendencia medieval a un futuro filosófico, cómo toma posi- 
ción contra el racionalismo moderno. Este propuenaba un monismo 
de lo real y realzaba, sobre todo, la inmanencia. Romero, influído 
principalmente por Scheler—así lo confiesa, al menos—, concibe la 
realidad como estructura y evolución, de modo que en ambas, y sobre 
touo en el espíritu, se manifiesta la trascendencia. «Ser es trascen- 
der», viene a decir Romero, resumiendo su pensamiento. Y bajo este 
«monismo de la trascendencia», en justa jerarquía, está el «pluralis- 
mo ontológico», todos los diversos peldaños de su escala: realidad 
física, vida, psiue, espíritu. Posición que confirma recientemente, 
en su comunicación al Congreso de Filosofía, en Amsterdam (1948), 
sobre el hombre y el juicio como bases a una antropología filosófica, 
donde considera la capacidad de juzgar como base o cimiento de lo 
humano, y afirma que es sencillamente un caso de la trascendencia 
que constituye el principio fundamental de toda la realidad. 

Pero vengamos al libro que motiva estas líneas: Filósofos y pro- 
blemas. No para analizarlo con la atención que merece. pues su dis- 
persa temática y su concentrada expresión solicitan un espacio de 
que no disponemos en esta nota, sino para proponerlo a la aten- 
ción del lector e indicar sus temas. 

En cierto modo, todo el libro gravita sobre los problemas cultura- 
les, Comienza esta preocupación con una «hipótesis sobre las cultu- 
ras», donde estudia y compara las culturas hindú, china y occiden- 
tal; es decir, las culturas dei todo, del nosotros y del yo, respectiva- 
mente. Tema que enlaza con otro ensayo de este volumen, el titulu- 
do «La filosofía, la cultura y el hombre», y que volverá a tratar más 
adelante en otras partes; en estos dos trabajos, por ejemplo, apare- 
cidos en dos revistas recientes: «El tiempo y la cultura» (Revista Cu- 
bana, diciembre, 1948), e «Inventario de la Crisis» (Cuadernos Ame- 
ricanos, octubre, 1948). Por cierto, que este último es continuación 
dr otro ensayo aparecido en el número 7 de la revista Realidad, por 
él dirigida, titulado: «Meditación del Occidente» (febrero, 1948). 

Como complementarios, y recogiendo al sesgo el mismo proble- 
ma, aparecen en el líbro citado los siguientes estudios: sobre la an- 
tropología de Werner Sombart, el famoso economista; sobre Dilthey, 
sohre la obra de Theodor Lessing, Europa y Asia, tan cercana en es- 
píritu a la Europa y el alma del Oriente, de Walter Schubart. Además, 
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una exposición crítica de La filosofía del siglo XX en sus direcciones 
capitales, de Miiller-Freienfeld, donde se estudia la reciente filosofía 
con la mirada parcial de este autor, y que Romero compara con otros 
escorzos expositivos, cual el de Moog, por ejemplo. Y este paralelo 
le da ocasión para unas breves y jugosas líneas críticas, donde nos 
presenta su visión personal del problema. Por último, en ambos ex- 
tremos de la obra incluye dos trabajos: una breve nota final sobre 
«Los límites de la teoría», y una conferencia acerca de Enrique Jasé 
Varona, el filósofo cubano del pasado siglo, donde Romero sabe si- 
tuarlo, con toda sagacidad crítica, en el exacto lugar que le corres- 
ponde. 

Todas estas exposiciones, críticas y aportaciones personales lle- 
van la nota común de una perfecta claridad en las ideas y palabras. 
Se ve avanzar un pensamiento consciente y seguro de sí mismo, ex- 
presado en estilo ágil, de andariega facilidad; descarnado a veces, in- 
cluso más preocupado del contenido que de la forma; pero siem- 
pre animoso, de nervosidad contenida por una serena confianza, Un 
estilo, en suma, muy apropiado para el pensamiento filosóficc. y que 
incita a seguirle hasta el final, sin esfuerzo, en placentera camirata. 


MANUEL GRANELL. 


BLAs NAVASCUÉS MORENO, Pbro.—La filosofía moderna como factor de 
la tragedia europea. Zaragoza, Librería General, 1948, págs. 302. 
5 


Esta obra, de carácter marcadamente apologético, y escrita con 
valiente entusiasmo apostólico, trata de hacer ver cómo la filosofía 
moderna, a partir de Descartes, y en tanto en cuanto se ha apartado 
de la ortodoxia católica, ha contribuído en gran parte a la triste si- 
tuación del mundo actual. El racionalismo, el empirismo, el idealismo 
el positivismo, el liberalismo y el materialismo económico, son los 
principales errores que han desbaratado a Europa, en lugar de con- 
ducirla al prometido bienestar. 

Los siete capítulos de la primera parte están dedicados a otros 
tantos modos de culpabilidad de la filosofía moderna. A cada capítulo 
acompaña un apéndice en que se hacen atinadas consideraciones sobre 
el estado y situación actual de los Estados en que más efecto ha he- 
cho dicho filosofía, y que son: Alemania, Inglaterra, Francia, Rusia 
Austria, Italia y España. 

En la segunda parte, que abarca otros siete capítulos, trata de pre- 
sentar la cultura hispánica como antídoto y factor de la restauración 
espiritual europea y mundial. El libro lleva como prólogo una carta 
de Joaquín Ruiz Jiménez, y como apéndice final dos documentos pon- 
tificios (de Pío XII) sobre las premisas esenciales y las condiciones 
para una paz y democracia mundiales. 

El libro puede hacer mucho bien, sobre todo a aquellos que, sin 
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la preparación suficiente, se lanzan sin reparo a la lectura de obras 
que pueden llevar a errores funestos. «Si hubiera de calificar su obra, 
dice el señor Ruiz Jiménez en su carta-prólogo, diría, en breve frase, 
que es el sentido común clamando imperioso por la Verdad. Es un 
descanso en el confusionismo de las concepciones filosóficas al uso, y 
la propia sencillez de su exposición en materias que requerían apre- 
tados volúmenes, ayuda a su misma divulgación.» 


M. MINDÁN. 


ENRIQUE LuÑño PEña.—Historia de la filosofía del Derecho, tomo II. 
Barcelona, Edit. «La Hormiga de Oro», 1949, págs. 442. 25 x 17 cm. 


Don Enrique Luño Peña, catedrático de Filosofía del Derecho. y 
actualmente rector de la Universidad de Barcelona, uno de los hom- 
bres que con mayor tesón y mejor resultado ha cultivado la filosofía 
jurídica, económica y social en España, termina con este segundo 
tomo su magnífica obra sobre la historia de la Filosofía del Derecho. 

Ha resultado un trabajo de especial utilidad para los estudiantes, 
por su claridad, orden, selección y sano criterio, y de gran provecho 
para los cultivadores de la Filosofía del Derecho y de la cultura, por 
la abundante y escogida bibliografía que acompaña a cada filósofo 
del Derecho. Ha sabido encuadrar la filosofía jurídica de cada época 
en el conjunto filosófico y cultural de la misma, y la obra de cada 
escritor en una visión sintética de su personalidad. 

La presentación tipográfica es excelente. 


M. MINDÁN. 


FERNAND VAN STEENBERGHEN.-—Directives pour la confection d'une mo- 
nographie scientifique Deuxieme edit. Louvain, Editions de l'Ins- 
titut Supérieure de Philosophie, 1949, págs. 86. 


Responde esta obrita del conocido profesor de la Universidad de 
Lovaina a la necesidad en que se encuentran de ser aconsejados en 
su trabajo los jóvenes que comienzan sus investigaciones filosóficas, 
especialmente de carácter histórico. Empieza con la elección del asun- 
to, y va siguiendo sus reglas y consejos sobre los trabajos auxiliares, 
que suponen una preparación filosófica, histórica, lingúistica y técnica, 
sobre la heurística que requiere el conocimiento de la biblioteconomía 
y de la bibliografía y, finalmente, sobre la documentación, la crítica 
—tanto externa como interna—, la construcción y síntesis y la redac- 
ción definitiva. De gran orientación será este libro, especialmente para 
los licenciados que están en trance de comenzar sus tesis doctorates. 


M. MINDÁN. 
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P. ALBERTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN.—Historia de la filosofía carmeli- 
tana. Manuales del Colegio Filosófico de «La Santa», Avila, 1947, 
páginas XV-180. 


Se trata de una obra dirigida preferentemente a los estudiantes y 
profesores de Colegios Mayores carmelitanos, con el fin de darles no- 
ticias de los escritores carmelitas que han tratado de filosofía, y de 
los cuales, por ser figuras de orden secundario, no se hace mención 
en los tratados o manuales generales de Historia de la Filosofía. La 
obra tendrá dos partes: una, que abarcará los filósofos carmelitas me- 
dievales hasta la aparición de la reforma de Santa Teresa; la otra, 
desde esa fecha hasta nuestros días. El presente volumen constituye 
la primera parte. 

A través de sus páginas, pasan una serie de nombres correspon- 
dientes a otros tantos escritores que, de una manera directa o indi- 
recta, tocaron asuntos filosóficos en el sentido más amplio de la pa- 
labra. Cada autor suele ser tratado en seis apartados: A) Fuentes, 
B) Vida, C) Obras, D) Síntesis, E) Doctrina, F) Crítica. Se hace his- 
toria también del contenido doctrinal de los Capítulos Generales de 
la Orden carmelitana habidos en este tiempo. Tres índices, uno ana- 
lítico, otro onomástico y el tercero programático, completan el libro. 

La obra está escrita con gran cariño, y sin duda reúne las condi- 
ciones para alcanzar los fines propuestos. No deja de ser útil para 
los eruditos en general, y harían una buena labor Padres de otras 
Ordenes que hicieran, respecto de la suya, lo que el Padre Alberto ha 
hecho con la Orden carmelitana. 


M. MINDÁN. 


Loyis LAVELLE: /ntroduction a l'ontologie. París, Presses Universitai- 
res de France, 1947, páginas 134. 


Una obra más del ilustre filósofo francés, que tan destacada per- 
sonalidad filosófica ha adquirido en el movimiento espiritualista eu- 
ropeo. Una obra breve en extensión, pero de una intensidad doctri- 
nal poco común, El autor presenta en ella su pensamiento, expuesto 
ya en otras obras, en torno a los problemas centrales de la onto- 
logía. Conocido es el lugar preponderante que ocupa en su visión sis- 
temática el concepto de participación. 

Partiendo de este concepto, distingue entre ser, existencia y rea- 
lidad, que considera como las categorías ontológicas fundamentales. 
Define el ser como fuente de todos los modos posibles de participa- 
ción; la existencia, como el acto de participación en el ser en cuanto 
se efectúa en un ser capaz de decir je et mot, y la realidad, como el 
ser en cuanto presente todo entero al yo o al mí, al cual le sobre- 
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pasa, sin embargo, tomando para él la forma de un ser dado. Ana- 
liza, sucesivamente cada una de estas categorías ontológicas, y luego 
las estudia en conexión. El Ser es la plenitud, y nada hay fuera de 
él; la existencia es el modo de ser consciente; la realidad es lo que 
es objeto de conocimiento verdadero para un ser pensante. Es de- 
cir, el Ser es Dios, la existencia o existente es la persona, la con- 
clencia pensante; la realidad es el universo de las cosas que nos 
rodean. 

En una segunda parte pone en relación las categorías ontológicas 
con las categorías axiológicas de bien, valor e ideal. El bien se iden- 
tifica con el Ser, el valor se refiere a la existencia, el ideal se co- 
rresponde con la realidad. 

En la lectura de la obra se notan algunas frases y modos de ha- 
blar de sabor panteísta que convendría aclarar para evitar equívo- 
cos. Por ejemplo, cuando insiste en presentar al ser como «unívoco, 
es decir, que cualquiera que sea la diferencia entre sus modos (por 
ejemplo, entre el posible y el realizado), ella no afecta al ser de 
estos modos», cuando afirma repetidamente que nada hay fuera del 
Ser; cuando considera «el mundo de la existencia no sólo como emer- 
gente fuera del mundo del ser, sino como siendo en relación con él 
ur mundo de manifestación. 

Se suele incluir a Lavelle entre los existencialistas; pero si se con- 
sidera el conjunto de su doctrina y su método de filosofar, sólo cabe 
dentro del existencialismo, entendido en un sentido muy amplio. Sin 
embargo, los puntos de contacto son indudables: en esta misma obra 
se puede comprobar, cuando concibe la existencia como la concien- 
cia pensante que se desarrolla en el tiempo, a través del cual gradual- 
mente se crea una esencia personal, y el mundo como condición—obs- 
tácuio y medio—, que el existente tiene para realizar su esencia y ha- 
cerse persona. 

M. MINDÁN. 


MARCO AURELIO: Ricordi. Testo greco e traduzione italiana con in- 
troduzione et note a cura di Carlo Mazzantini. Torino. Pági- 
nas XCII-433. : 


Carlos Mazzantini, en una linda edición que honra a la editorial 
Chiantore, nos presenta el texto y traducción de la obra de Marco 
Aurelio con un esmero y una seriedad científica que pone de relieve 
al mismo tiempo su cultura filológica y su madurez como filósofo. 

Reproduce, en general, el texto griego de Trannoy, en su edición 
de Les Belles Letres (París, 1925), pero se aparta en muchos lugares, 
dando previamente una tabla de las modificaciones en quince pági- . 
nas, y explicando la razón de muchas de ellas en las notas que 
figuran al final del libro. Ha prescindido de la numeración interna 
a cada párrafo o pensamiento, introducida por Schenkl y revroduci- 
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da por Trannoy, y conserva la numeración marginal de cada pensa- 
miento, según la estableció Gataker y reproducen generalmente los 
editores, separándose de la edición Príncipe de Xilander (Basi- 
lea, 1559), en donde la separación de pensamientos está indicada 
sólo por un intervalo seguido de mayúscula. 

La traducción italiana fué ya publicada por el autor en la Piccola 
Biblioteca de Filosofia e Pedagogia (Torino, Paravia, 1940), pero con 
importantes correcciones y modificaciones. Resulta fiel, pero mas que 
literal es interpretativa, y desde luego superior a otras traducciones 
italianas conocidas, como la de Moricca (Torino, 1923), y ocupa el 
mismo rango que la francesa de Trannoy (París, 1925) y la inglesa 
de Jackson (Oxford, 1906). 

En la introducción, dividida en siete capítulos, después de presen- 
tar a Marco Aurelio como filósofo romano y emperador, condiciones 
que constituyen, respectivamente, su horizonte eterno, su hourizonte 
histórico y su contingente situación individual, resume los caracte- 
res de la filosofía helenística en generai y del estoicismo en particu- 
lar, encuadrando así la personalidad filosófica de Marco Aurelio, y 
destacando algunos de los puntos cardinales de su pensamiento, y 
dando en el último capítulo una síntesis biográfica del filósofo. 

Las notas son copiosas y de interesante contenido. Al final figura 
una breve pero selecta y razonada nota bibliográfica referente a 
manuscritos, ediciones, traducciones y estudios en torno a Marco 
Aurelio. 

M. MINDÁN. 


CASTELLI, ENRICO: Existentialisme théologique. (Coll. Actualités: 
Scientifiques et Industrielles, 1049; Etudes philosophiques, 1.) Un 
volumen en rústica, 25,5 x 16,5; 96 páginas. París, 1948. 


En este conciso opúsculo, el autor intenta presentar un existencia- 
lismo teológico tomando como punto de partida las aporías de la 
filosofía moderna. Admitido una vez más el hecho de que la filosofía 
medieval haya definido los límites de la razón, y afirmando que el 
pensamiento moderno conduce necesariamente a un solipsismo, y que 
solamente el sentido común, es decir, la afirmación de la existencia 
de los otros, puede ser el fundamento real de toda nuestra creencia 
y sapiencia. Pero no se trata de utilizar la fenomenología existencia- 
lista como una introducción al dogma, sino más bien de constatar como 
el único existencialismo posible, que nos permita escapar de las 
aporías del idealismo al mismo tiempo que revaloriza el sentido co- 
mún, reconociendo también el verdadero significado del mal y de 
la muerte, es el existencialismo que el autor llama teológico: porque 
—según él—la sola manera de dar al existencialismo su metafísica 
es la de orientarlo hacia Dios. 


El mismo autor reconoce que la presentación de su tesis no es 
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fácil: el existencialismo, más que una doctrina es un estado de áni- 
mo, mientras que la teología es una doctrina bien definida. Las 
conclusiones son de todas maneras satisfactorias, ya que demues- 
tran, una vez más que los pensadores existencialistas se dan cuenta 
que sólo Dios—como lo presenta la filosofía cristiana—puede dar la 
última respuesta a todo problema. 


FRANCO AMERIO: Epistemología. Ed. Morcelliana. Brescia, 1948. 


El término Epistemología, que encabeza la obra que reseñamos. 
es entendido, en su sentido más estricto, como expresivo de la pro 
blemática propia del conocimiento científico, «naturaleza y valor de) 
conocer científico», en expresión del autor. Es necesario añadir que 
no se trata de una exposición sistemática de los temas epistemoló- 
gicos, según el carácter del título pudiera hacer creer, sino de una 
historia de los mismos en toda su magnitud, desde Grecia hasta 
nuestros días. 

Esta simple enunciación del contenido de la obra indica ya 
tanto la oportunidad de la tarea acometida por el Padre Amerio co- 
mo las dificultades con que en su realización habría de encontrarse. 
¡Su oportunidad viene determinada por la necesidad en que se en- 
cuentra la Filosofía actual, y dentro de ella, de un modo especial, 
la Escolástica y direcciones añines, de afrontar decididamente los pro- 
blemas epistemológicos, de tal relevancia en nuestro siglo, a conse- 
cuencia de la maduración interna del pensamiento moderno y de la 
singular coyuntura de la ciencia actual, llegando a un profundo es- 
clarecimiento de los mismos, que se difunda en el amplio sector 
intelectual, preocupado hoy por tal problemática. (Sobre este punto 
desarrollamos en este mismo número de la revista algunas conside- 
raciones más por extenso en la nota que publicamos sobre el plan- 
teamiento del problema evistemológico). 

Las exposiciones de carácter histórico en este campo eran esca- 
sas y fragmentarias. Por ello, resulta de gran utilidad una obra del 
tipo de la de Amerio. Aunque se trata de un trabajo de síntesis y 
de resumen, más que de estricta investigación, estimamos que por 
el conjunto de meritorias cualidades que ofrece será un instrumento 
muy práctico aun para el especialista en temas epistemológicos. 

Las dificultades inherentes a una labor de este tipo, residen, más 
que en el esfuerzo especulativo que puedan exigir, en Jas magnitudes 
del material con que es forzoso desenvolverse. El autor ha sabido, no 
obstante, superarlas con gran brillantez, manejándose con un mate- 
rial muy amplio y actual, criticado y selecionado certeramente, por 
otra parte, en su conjunto. La obra se compone de siete capítulos. 
en los cuales se va estudiando el concepto de Ciencia en el mundo 
antiguo y medieval, la aparición de la Ciencia moderna, su des- 
arrollo y problemática epistemológica a través de la Filosofía de la 
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misma época, dedicando los dos últimos capítulos a la crítica de las 
Ciencias en su período áureo de fines del siglo xIX y principios del xx, 
y a la actual Ciencia y las vigentes posiciones epistemológicas. 

Consigue el P. Amerio mostrar en su obra con acierto las líneas 
de evolución de los conceptos epistemológicos a lo largo de la Histo- 
ria. Se subrayan agudamente algunos motivos interesantes al hilo 
de la exposición con buen sentido crítico, así la posición antinómica 
del occamismo, simultáneamente impulsando la investigación de la 
Naturaleza y planteando una aguda aporía a su fundamento teórico 
en el tema básico de la inducción por su concepción nominalista; 12 
distinción entre el concepto que de la Ciencia y sus métodos se for- 
man en el xvi y xvir los filósofos como Descartes y la corriente pu- 
ramente científica centrada en Newton. 


La obra se cierra por una conclusión, en la cual el autor expone 
sus ideas sobre la relación entre Ciencia y Filosotía, como fruto del 
recorrido histórico, Defiende en ella al modo maritainiano la distin- 
ción esencial entre Ciencia y Filosofía como dos formas diversas de 
actualización de nuestra facultad cognoscitiva. 


La obra, en su conjunto, representa una aportación sumamente 
meritoria en un sector de la vida filosófica muy necesitado de trabajos 
de esta índole. El autor une a unas muy estimables dotes de refle- 
xión general, de justeza de enfoque y de perspectiva, una amplia eru- 
dición, cualidades básicas para toda labor sintética. Así, la obra re- 
sulta muy práctica, tanto porque permite perseguir los conceptos epis- 
temológicos en su evolución, cuanto en que deja a mano un reperto- 
rio nada despreciable de datos, referencias e informaciones acertada- 
mente reunidos y seleccionados. 


Desde el punto de vista del material empleado, ya hemos subraya- 
do repetidamente tanto la importancia del mismo en la elaboración 
de un trabajo de este carácter, cuya base ha de ser la erudición y uno 
de sus frutos principales, el de la recopilación, como las dificultades 
que la reunión de esta base representa. El autor, como hemos dicho, 
supera tales obstáculos meritoriamente. Sin embargo, en este punto 
son casi inevitables las deficiencias por la extensión de la materia 
a abarcar y valorar. Por ello estimamos de interés realizar en este 
terreno algunas indicaciones más minuciosas que quizá pudieran me- 
recer la atención del autor en posibles coyunturas. En líneas genera- 
les, el P. Amerio muestra un mayor dominio de la bibliografía y del 
pensamiento italianos y franceses que de la producción alemana, 
dentro, por supuesto, de la competencia indudable con que la tota- 
lidad de la obra está realizada. Los autores ingleses quedan en una 
situación media no tan profundamente conocidos y expuestos como 
los italianos y franceses, aunque sí algo mejor que los alemanes en 
general. Concretando directamente las recientes indicaciones en lo 
más importante, opinamos que debería haberse otorgado un lugar de 
importancia al movimiento, princivalmente alemán, conocido por 
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«realismo crítico» o a veces «metafísica inductiva», movimiento que 
ha buscado la superación de la posición crítica kantiana, precisa- 
mente en una síntesis científica de valor nouménico, y en este sen- 
tido ha estado siempre abierto a la inquietud científico-filosófica. Di- 
rección de perfil perfectamente definido y unitario dentro de la am- 
plia corriente del realismo moderno para merecer atención especial 
No se menciona a los principales filósofos de este movimiento como 
Kúlpe; sí se cita a algunos de los sabios destacados que lo han de- 
fendido, como Bavink o Becher, aungue dándoles una significación 
meramente científica sin subrayar su adscripción a esta corriente y 
sus posiciones filosóficas. Hans Driesch es otra figura que estimamos 
de gran significación en la reciente filosofía científica, el cual, en el 
libro de Amerio es tratado como biólogo, pero no considerado en su 
personalidad filosófica aún más interesante que su aspecto cieníí- 
fico, y a la cual ha consagrado sus libros más importantes (Metaphy- 
sik der Natur, Ordnungslehre, Metafísica, etc.). Cassirer es otro 
autor, olvidado en ¡a obra de Amerio, que hubiera merecido detenida 
mención, por la capital preocupación científica de su pensamiento con- 
cretada especialmente en sus conocidos y notables libros sobre la re- 
latividad y los conceptos científicos. Entre los sabios nos hubiera gus- 
tado un resumen de las ideas de von Uexkiil, cuya síntesis biológica 
es de notable trascendencia filosófica. 

Debemos insistir en que estas relegaciones u omisiones no son sino 
leves reparos a un material que en su conjunto concilia las cualida- 
des de amplitud. actualidad y selección en condiciones óptimas. La 
obra, pues, resulta en el ámbito de la producción filosófica una apor- 
tación d= indiscutible valor, y para el especialista un instrumento muy 
útil de lectura y de consulta, a pesar de sus dimensiones más bien 
reducidas. Reuniendo, por otra parte, a la seriedad y el rigor subra- 
yado las mejores condiciones de claridad, concisión y soltura, resulta 
un libro muy recomendable desde un punto de vista didáctico o para 
el lector medio dotado de preocupación filosófica y científica, aun- 
que no posea una preparación técnica específica. 

CARLOS París. 


E. BaupiN: La philosophie de Pascal. Tomo I. «Pascal et Descartes». 
Neuchatel. Ed. de la Baconniere. 1946-1947. 


La obra que E. Baudin acaba de publicar en la colección «Etre et 
penser» reúne un extenso repertorio de trabajos histórico-críticos 
sobre la filosofía de Pascal en un solo cuerpo. La mayoría de ellos 
fueron publicados en la Revue de Sciences religieuses. El conjunto, pese 
a su composición por integración, tiene, sin embargo, cierta cohe- 
rencia y uniaad internas. Puede decirse que no era nuevo el tema para 
su autor. En él viene trabajando desde hace casi veinticinco años. 
En esta ocasión intenta delinearnos las características generales de 
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la personalidad y de la obra pascaliana. El problema que cabe plan- 
tear a este respecto es el de si la imagen que de Pascal nos da co- 
rresponde exactamente con su realidad. Aquí reside la clave de toda. 
la cuestión. 

Ha sido siempre Pascal un pensador muy susceptible a las defor- 
maciones y alteraciones de su realidad auténtica. Lo más frecuente 
al cuestionarse el tema de Pascal es el caer en lo que temía Paul 
Valéry: «Jugar con Pascal». Sujeto de las más contrapuestas califi- 
caciones en nuestros días, desde su conceptuación, como gran pre- 
cursor de la corriente irraciona'ista de la filosofía moderna, a la al- 
tura de Descartes, por Bergson, a la confesión de nuestro Ortega, que 
se resistía a hablar sobre él, por un leve principio de higiene mental. 
la interpretación histórica de Pascal ha venido siempre gravada por 
las más contrapuestas calificaciones. Entre las contradictorias con- 
ceptuaciones de la obra de Pascal se ha elaborado y preparado este 
libro, que pretende su superación. El método que Baudin ha empleado 
consiste en la conexión y comparación detenida de Pascal respecto de 
Descartes, los jansenistas, los «libertinos». Este estudio comparativo 
le ha llevado, a su juicio, a conclusiones harto sorprendentes. La nue- 
va perspectiva bajo la que se presentaba en esta ocasión Pascal, era 
la del dogmatismo y el racionalismo, alterando de esta forma la clá- 
sica interpretación de un Pascal antidogmático, antirracionalista y 
fideísta. Algo parecido ha ocurrido en lo que respecta a su concep- 
tuación religiosa. La imagen tradicional del jansenismo y «liberti- 
nismo» pascaliano, controvertida en diversos grados, se presentaba 
con una tan innegable intensidad que era preciso concluir un «jan- 
senismo» y «libertinismo» inmanentes a su Apología. Las conclusio- 
nes histórico-criticas a que se llega en este estudio se rematan con 
la revisión del «antiprobabilismo» de las Provinciales. Cabe cues- 
tionar si la visión de Baudin se queda en el terreno de las inter- 
pretaciones parciales o si, por el contrario, logra verdaderamente una 
superación objetiva de ellas. Este es el tema que concretamente 
plantearemos de pasada al hacer referencia a la interpretación críti- 
cista de su teoría del conocimiento. En él nos fijaremos, en especial, 
en los puntos de vista en que discriminamos, más que en los que 
estamos de acuerdo. Dejemos sentado inicialmente que la obra con- 
tiene aciertos indiscutibles. 


El problema crítico está principalmente planteado en el primer 
tomo. En las páginas preliminares de dicho volumen primero, sobre 
«Pascal y Descartes», ya, desde luego, es sintomática la adhesión del 
autor por el libro de Sainte Beuve, tan admirado en nuestra na- 
ción, hasta no ha mucho, por el gran filóscfo Unamuno. Sainte Beuve 
nos ha dejado una magistral visión romántica, sentimental, heroica, 
de Port-Royal, que en muchas ocasiones altera y deforma el verdade- 
ro y real Port-Royal. Este clima emotivo ha rodeado a la figura de 
Pascal de una atmósfera de idealidad que le desconecta de la reali- 
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dad histórica. Mala cosa es empezar afirmando que en la obra de 
Sainte Beuve se encuentra «el más importante, el más penetrante, el 
más completo y el más objetivo» cuadro de la vida y del pensa- 
miento de Pascal. 

Al iniciar cualquier estudio sobre Pascal, es preciso dejar bien 
sentadas algunas premisas preliminares. En primer lugar, Pascal es 
un pensador de un deficiente conocimiento de la filosofía antigua y 
medieval—este es un mal de casi todos los filósofos modernos, lesde 
Descartes hasta Kant—, pero al mismo tiempo con profundas y bri- 
llantes intuiciones. Por otra parte, no se puede olvidar que si la fa- 
ma mundanal la debe Pascal a escritos que rozan cuestiones teológi- 
cas, siempre adoleció de una deficiente formación en este punto. No 
fué la Teología el fuerte de Pascal. A la debelación del punto de la 
formación filosófica de Pascal está consagrado el primer capítulo. La 
anécdota conocida que allí se registra es muy expresiva a este res- 
pecto. El abate Etemare ha recogido la frase pronunciada por el Pa- 
dre Thomasin del Oratorio, con ocasión de una larga conversación 
que sostuvo con Pascal durante más de dos horas: «He aquí un jo-- 
ven que tiene mucha inteligencia, pero que es bastante ignorante.» 
Por su parte, Pascal, al hablar de él, decía: «He aquí una buena per- 
sona, terriblemente sabia, pero que apenas tiene inteligencia.» En 
esta parte de su estudio, Baudin se propone relegar a un segundo pla- 
no la irritante «cuestión de la originalidad—a su juicio—, tan ac- 
cesoria y tan poco oportuna, en filosofía». Dispuesto a sacar ven- 
tajas de todos los extremos, enumera el repertorio de beneficios que 
para Pascal reporta su falta de conocimientos históricofilosóficos. No 
podemos evitar el impulso de citar uno de los argumentos justifica- 
torios. Habla el autor que la repetición de fórmulas de ideologías aje- 
nas conlleva la impregnación por estos sistemas de ideas. «Crean há- 
bitos de expresión que se transforman naturalmente en hábitos de 
persamiento: hablar con el lenguaje de un filósofo no conduce más 
que a pensar más o menos como él. Crean, incluso, verdaderos há- 
bitos de visión intelectual» (I, 34). 

En el capítulo consagrado al tratamiento de las doctrinas carte- 
sianas de Pascal se han acentuado, a nuestro juicio, las conexiones. 
Llega, incluso, a afirmar que el opúsculo sobre «El espíritu geométrico 
es, bajo muchos aspectos, un complemento y un comentario del Dis- 
curso del Método». Pascal considera allí la Geometría, conforme a 
los puntos de vista de Descartes, como una lógica concreta, como la 
mejor pedagogía de este «espíritu de claridad por el que he hecho 
todo este tratado». Muy aventurada nos parece esta afirmación, y 
mucho más la de que «la magnífica y larga digresión sobre los dos 
infinitos es una apología de las concepciones cartesianas contra las 
incomprensiones de Méré» (1). Esta flexibilidad, un tanto exagerada 

(1) Vid. sobre el primer punto mi estudio: La teoría del conocimiento 
en Pascal, y sobre el segundo, mi libro Antropología filosófica pascaliana 
Cuadernos de Humanidades. Madrid, 1949. 
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en la consideración del cartesianismo pascaliano, le lleva a sostener 
que Pascal postula un antifinalismo como consecuencia metafísica de 
su mecanicismo geométrico. En otro lugar sienta que Pascal no ha 
conocido los principios de identidad, causalidad, finalidad, sustancia 
(1, 201). El Padre Laporte ha dejado ya aclarado cómo no puede afir- 
marse, a este respecto, el que Pascal rechace, por ejemplo, la prue- 
ba teleológica de la existencia de Dios. Su teoría de los grados del ser 
es el más claro mentís a este antifinalismo (Vid. fr. 460). En este in- 
exacto <antifinalismo» ve Baudin un principio con el que quiere sig- 
nar la personalidad de Pascal: «Su cartesianismo se encuentra en 
este punto reforzado por su jansenismo» (I, p. 49). Ni el cartesia- 
nismo de Pascal es tan rotundo ni el jansenismo es tan abierto. Desde 
luego, es claro el influjo de Descartes en la teoría del automatismo 
animal Al autor no se le escapan los internos contrasentidos de una 
absoluta interpretación jansenista del pensamiento de Pascal. Reco- 
noce el matiz antijansenista de la doctrina del «abétissement», y adu- 
ce, en su confirmación, el fr. 247. No se le escapa tampoco la con- 
secuencia lógica del dilema que entonces se plantea: «0 sólo Dios da 
la fe, y en ese caso la "máquina del pensamiento”, para conducir la 
inteligencia hacia Dios no es más eficaz que las pruebas, quedando 
así el jansenismo a salvo, o el hombre puede alcanzar la fe por el 
procedimiento indirecto, pero seguro, de la "máquina de pensamien- 
to”, y en este caso se niega el jansenismo.» La incompatibilidad ob- 
jetiva entre el cartesianismo del «abétissement» eficaz y el jansenis- 
nto de la ineficacia de todo esfuerzo humano, es a todas luces paten- 
te. No es tan comprensible, en cambio, la resolución que adopta final- 
mente el autor. «Por lógico que sea este dilema, no nos parece que 
deba ser tomado en consideración. No se podría, al menos, concluir 


de ahí que Pascal renuncia al jansenismo; sólo que se contenta con 
olvidarlo» (1, 67). 


La crítica que de la interpretación escéptica hace Baudin es más 
acertada. No pueden, efectivamente, aducirse pruebas terminantes a 
la tesis de un escepticismo absoluto. Y, en este sentido, analiza de- 
tenidamente el texto trascendental en que Pascal afirma que «el 


pirronismo es la verdad», fijando su significación dentro del con- 
texto. 


La negación escéptica, a la que llega tras un registro de puntos 
de vista que parecen afirmarlo o negarlo, lleva a Baudin a afirmar 
un dogmatismo no sólo teórico, sino incluso temperamental, en Pas- 
cal. Hay un extremo en el susodicho registro no del todo exacto. 
Habla Baudin de una incertidumbre natural por parte del hombre 
sobre los principios del conocimiento, citando para ello el fr. 439. La 
ignorancia de los principios a los que alude Pascal en este fr. no son 
críticos, sino antropológicos (not. 2, 1, 83). Este capítulo termina con 
unas consideraciones sobre un pretendido «probabilismo» pascaliano. 
Admite en este punto Baudin que esta palabra nunca ha sido pro- 
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nunciada por Pascal, ni formulada su teoría (I, 91). El probabilismo, 
al parecer sólo virtual, ha sido en todas partes «implicado y practica- 
do». Baudin se extiende en sus soterradas e «inadvertidas» manifesta- 
ciones en el ámbito metafísico, religioso, moral, científico. Hace refe- 
rencia a la crítica pascaliana del «cogito» y del sustancialismo car- 
tesianos sobre el fr. 323, en el que Pascal se sitúa en un punto de 
vista moral, y «analiza la experiencia del yo casi como la analizara 
Hume, desde un punto de vista psicológico» (nota 1, 1, 95) (?). Al 
aludir al probabilismo científico, vienen las peligrosas analogías de 
tipo histórico. Pascal se presenta como predecesor a un mismo tiem- 
po de Cournot, Poincaré, Renouvier, S. Mill y Spencer. 


En los capítulos IV y V rechaza la tradicional interpretación irra- 
cionalista de Pascal, delineando los caracteres de su racionalismo. Al 
fijar el sentido de la crítica de la razón humana, contradice la tesis 
de Laporte, según la cual Pascal no admite el que esta facultad es- 
capara a la corrupción del pecado original, del mismo modo que es- 
capa a las desvirtuaciones de la voluntad corrompida. Fundamenta, 
por el contrario, Baudin, la tesis contrapuesta, en estos tres argumen- 
tos: el que no se puede aducir textos que prueben el aserto de Lapo1- 
te y la contradicción que supone, no sólo con fragmentos que postu- 
lan la corrupción propia y directa de la razón, sino con su teoría 
del bon sens. Al insistir sobre el término «razón», sostiene Baudin que 
la distinción aristotélica de la razón especulativa y práctica pierde 
sentido para Pascal, y en general para todo el siglo xvI1. Nada tan 
alejado de la realidad. Pascal admite la razón especulativa a! ha- 
blar del conocimiento empírico y matemático de las cosas; la ra- 
zóÓn práctica está tácitamente afirmada al referirse al discernimiento 
de los principios de la moral que rigen el acto humano. Negado este 
doble funcionalismo de la razón, la innovación de Pascal, añade Bau- 
din, es que descubre y proclama antes que Kant la función crítica de 
la razón humana, «que analiza con una profundidad a la que no llega 
Kant» (I, 133). El es «el primero que ha elaborado ex profeso la Ana- 
lítica de la razón crítica, de sus diversas formas, de sus móviles y de 
su juego natural, de su buen uso y de sus enfermedades, de las 
condiciones de su buen ejercicio, etc.» (I, 133-134). Ya anteriormente 
había señalado el autor que la filosofía crítica de Pascal «era, sin 
duda alguna, su invención más original» (I, 73). Esta conexión entre 
lo que nosotros hemos llamado «racioexistencialismo» de Pascal, y el 
eriticismo kantiano, no se hace por vez primera en la historia de la 
filosofía. Antes se había ya formulado. A nuestro juicio, el punto de 
arranque de esta vinculación, que conlleva una evidente desvirtuación, 
parte de una confusión, ya patentizada en mi estudio sobre «los incom- 
prensibles y la teoría de las antinomias kantianas». Se confunde el 
proceso analítico de la invalidez de la razón en unos ámbitos gno- 
seológicos muy precisos, con una crítica existencial de la razón, pues- 
ta de manifiesto en sus deficiencias en el orden natural y en im- 
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potencia en el orden sobrenatural. La tarea de definir y precisar 
lo que sea esta razón crítica pascaliana, reconoce Baudin que es ar- 
dua y espinosa. La dificultad máxima, según él, radica en que Pas- 
cal confunde continuamente la razón crítica con la razón teórica. 
Es una misma cosa, a su juicio, la facultad de conocer la realidad y 
la de conocer la verdad de nuestros conocimientos de la realidad 
(L, 136). La confusión de estas dos razones, añade Baudin, es el co- 
rolario psicológico de una teoría metafísica de la teoría platónica de 
la identidad ontológica del ser y de la verdad, tal como se expresa 
en el adagio clásico: «ens et verum convertuntur» (I, 137). Esta ra- 
zón crítica admite Baudin que capta verdades positivas directamente 
accesibles. «Ella reconoce la autenticidad de experiencias, de intui- 
ciones puras y perfectas, no sólo de lo falso, sino incluso de lo vef- 
dadero, de al «pura verdad.» Estas experiencias e intuiciones privile- 
giadas se encuentran realizadas al menos en tres casos: en primer 
lugar, en la percepción de verdades que demuestra la razón racioci- 
nante, como las verdades geométricas; luego, en la percepción de dos 
clases de verdades que no demuestra, pero que se imponen a ella: 
son las verdades del corazón, que encierran los primeros principios 
de la Geometría, y las verdades de los hechos sensibles, que encie- 
rran «los únicos principios de la Física» (I, 161). El problema del eri- 
terio de verdad en Pascal es, según Baudin, objetiva y teóricamente, 
insoluble. pero admite solución subjetiva y prácticamente. Por otra 
parte, se da el hecho crítico, perfectamente contrastado, de que «es 
absolutamente imposible sustraerse a este criterio, resistir al senti- 
miento irresistible de la verdad (I, 169). La existencia de este terre- 
no firme de verdades posibles comporta la posibilidad de una deter- 
minación hacia ellas. Existe un método «para conducir el espíritu en 
la búsqueda de la verdad», que Baudin designa «Pedagogía de la ra- 
zón crítica». Esta pedagogía se desarrolla por las líneas de un tri- 
ple programa: «1.» aumentar, si es posible, el número de finura 
y fuerza de sus intuiciones puras y perfectas; 2.9, el discernir y anu- 
lar las intuiciones impuras que se hacen pasar por ellas, contaminan 
o sustituyen, y 3.*, el discernir y mejorar las intuiciones imperfectas. 
de modo que se pueda sacar el mejor partido posible para determi- 
nar la verdad» (I, 176). Para el primer punto existen dos métodos: 
el cultivar y desarrollar el sentido crítico (former le jugement dice 
Pascal), y el desarrollar y enriquecer la misma lógica natural con 
los cánones de las verdades adquiridas (reglas de la definición y de 
la demostración). Remate de esta concepción criticista del pensa- 
miento de Pascal es el capítulo consagrado a la crítica de los eo- 
nocimientos, donde aborda la crítica de la razón discursiva y el sen- 
tido del conocimiento intuitivo del corazón. Tras esta contastación 
de los contenidos de la razón y del corazón, plantea el autor el pro- 
blema de la verificación de las creencias. En ella, entre otras cosas, 
dice Baudin, que «la Apología es, en primer lugar y ante todo, una 
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demostración racional de la religión», que la Apología es esencial- 
mente racionalista, una especie de «ciencia de las pruebas de la reli- 
gión» (LI, 234-235). En nuestro estudio sobre «la teoría del conoci- 
miento» ha quedado manifiesto el distinto sentido que tiene la «mos- 
tración» de Dios frente a su «demostración», y cómo se adecua mejor 
la Apología a la primera tarea que a la segunda, 

Este primer volumen concluye con unas precisiones sobre el ra- 
cionalismo «pascaliano» sobre la base de un repertorio de contras- 
taciones entre la razón y la fe, la ciencia, la experiencia, la acción, 
la intuición y la realidad. A título de apéndice. añade dos notas sobre 
el infinitismo de Pascal y las interpretaciones del cela vous abétira. 


JOSÉ PERDOMO. 


KIERKEGAARD: Diario, a cura di Cornelio Fabro. Morceliana-Brescia, 
1948. Un volumen de 447 páginas. 


La importancia de Soeren Aabye Kierkegaard es bien conocida 
de todos. La filosofía, lo mismo que la teología y la poesía moder- 
nas encuentran en Kierkegaard fuentes inagotables de temas y de 
inspiración. De él arranca toda la corriente existencialista, que lue- 
go se ramifica en las diversas escuelas. Con razón puede decir Cor- 
nelio Fabro que Kierkegaard «riempie del suo nome la cultura con- 
temporánea» (Int. p. 1). 

Pero la dificultad de los conceptos, de estilo y de lengua hacen 
de Kierkegaard, al mismo tiempo, ante los teólogos, los filósofos y 
los poetas, el responsable de las más antinómicas doctrinas y de las 
más extravagantes teorías: «Cosi e stato perpetrato il «sacco di Kier- 
kegaard», con un tipo de vandalismo «che non ha riscontri. Allegri es- 
teti, professori straripanti di scetticismo epicureo e erudito, son- 
tuosi teologi e pastori accomodanti, sono entrati in questo giardi- 
no strappando i fiori che facevano per loro e lacerando la fine trama 
dell'insieme, con una brutalitáa pari alla incompresione e vanitá» 
(Introd. p. XLVI). 

El P. Fabro ha emprendido la dura empresa de acercar a los es- 
tudiosos esta figura extraordinaria de Kierkegaard. Primero, por 
enriquecer la cultura latina con sus ricas aportaciones, y segundo, 
nos dice en carta particular: «perché ho dovuto persuadermi che la 
conoscenza dell'lautentico pensiero de Kierkegaard sconfessa in pie- 
no le brutture e gli errori dell'esistenzialismo contemporáneo». 

Para lo primero, Cornelio Fabro ha preparado una magnífica tra- 
ducción, únicamente posible, no sólo al que ha logrado dominar el 
danés con este único fin, sino al que ha meditado durante años el 
pensamiento filosófico y religioso de las obras de Kierkegaard. Va- 
rias veces el traductor se lamenta de las grandes dificultades de esta 
empresa. 
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Para lo segundo, Cornelio Fabro ha elaborado una Introducción 
de 139 páginas. Labor meritísima, porque sin ella tiene mucho de 
laberinto la obra filosófica y teológica de Kierkegaard. Esta Intro- 
ducción tiene dos partes: una que es Introducción general a Kier- 
kegaard (pp. 1-XIX), y otra que es Introducción al Diario (pp. XIX- 
CXXV). Pero siendo así que el Diario comienza en plena juventud 
de Kierkegaard y se acaba pocos días antes de su muerte, y ade- 
más que es ésta una obra del uso particular de Kierkegaard, donde 
él recoge el fruto de sus meditaciones, al vivo, sin literatura, sin 
oratoria, es la Introducción al Diario; su conocimiento es la mejor 
entrada que puede darse al estudio del filósofo danés, así como su 
vida, que Cornelio Fabro narra brevemente, pero sin quitar nada 
de su fuerte vitalidad y trágico contenido, es la única posible vía 
a la interpretación del propio Diario. 

Toda esta Introducción, con la actualidad de Kierkegaard, con 
los criterios para su interpretación, la agrupación y división de sus 
obras, el estudio de sus fuentes y críticas de sus comentadores y 
sucesores, su confrontación con el moderno existencialismo de Hei- 
deger, Sartre, Jaspers, etc., contituye por sí una obra de incompara- 
ble valor. Cornelio Fabro ha dado, además, al final de la Introduc- 
ción, el «Prospetto delle Opere», con sus respectivas fechas, y una 
cronología completísima de la vida del filósofo. Al final del libro, Cor- 
nelio Fabro ha dedicado una sección de notas, que unas veces 
son críticas. otras explicativas y otras hacen ver las convergen- 
cias o divergencias existentes entre las doctrinas del danés y la 
doctrina de Santo Tomás, de la Iglesia Católica o del Evangelio. To- 
das estas notas son también de inestimable valor. 

Felicitamos fervorosamente a Cornelio Fabro por su obra, y €s 
de esperar que ésta irá adelante con rapidez hasta que aparezcan 
los tres volúmenes de la obra completa. 


J. TopDoLí. 


Scria VanwI RoviGH1: Introducción al Estudio de Kant. Traduc. del 
italiano por Ramón Ceñal, S. J. Ed. «Fax». 1948, Madrid. Un vo- 
lumen de 232 páginas. 


No es posible dejar de hacer constar la oportunidad de la tra- 
ducción de esta obra de Sofía Vanni Rovighi. Las dificultades que 
lleva consigo la inteligencia de la obra de Kant, sobre todo para 
los principiantes, son bien conocidas de todos. Estas dificultades se 
aumentan cuando faltan libros cuya finalidad sea precisamente 
hacerlo asequible. Esto viene a cumplir la obra de Sofía Vanni Ro- 
vighi. Claridad, justeza de conceptos, equilibrio admirable en la erí- 
tíca son las cualidades de esta obra, que puede prestar una, ayuda in- 
comparable a los que se introducen al estudio del gran filósofo de 
Koenisberg. La traducción, ceñida y diáfana, permite que la obra se 
lea en castellano con verdadero agrado. 
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Soría VANNI RoviGHi: Elementi di Filosofia. Ed. Carlo Marzorati. 
Milano, 1948. Cuatro volúmenes de 200 págs., aproximadamente, 
Cada uno. 


De los cuatro volúmenes anunciados por la eminente profesora de 
la Universidad del Sacro Cuore, solamente tres han aparecido hasta 
la fecha: Introduzione e Logica (I), Metafisica (II) y Filosofia della 
Natura (TIT). Sofía Vanni Rovighi, decidida defensorá de la filosofía 
aristotélico-tomista, formada bajo la dirección de Chiocheti, Masno- 
vo y Gilson, y dedicada a la enseñanza de la Metafísica en la Univer- 
sidad Católica de Milán, ha logrado una claridad de conceptos y una 
facilidad en la exposición ordenada de los mismos, que la hacen ver- 
daderamente excepcional para la elaboración de esta obra: una ex- 
posición elemental; pero clarísima y densa de los problemas funda- 
mentales de cada una de las disciplinas filosóficas. Pocas Obras de 
este carácter podrán hacer alarde de esta diafanidad de conceptos, 
sin perder la profundidad que le corresponde y el engranaje de los 
problemas unos con otros. Nos parece que sería una obra de gran in- 
terés para la formación filosófica de las escuelas del Magisterio, de la 
Iglesia, recientemente establecidas en España, y para los cursos in- 
troductorios a la Sección de Filosofía. Deseamos que la obra de 
Sofía Vanni Rovighi esté pronto concluída y podamos felicitarla por 
una obra tan extraordinariamente pedagógica. 


J. TopoLÍ. 
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LA VIDA DEL INSTITUTO «LUIS VIVES», DE FILOSOFIA 
EN EL AÑO 1949 


PERSONAL DIRECTIVO: 


Director: Excmo. Sr. D. Juan Zaragúeta Bengoechea, doctor en Fi- 
losofía, catedrático de Psicología y profesor de Metafísica en la 
Universidad de Madrid;' secretario perpetuo de la Real Academia 
de Ciencias Morales y Políticas. Fué nombrado director de este 
Instituto «Luis Vives», de Filosofía, el día 20 de octubre de 1947. 

Vicedirector primero: Excmo. Sr. D. Juan Francisco Yela Utrilla, ca- 
tedrático de la Universidad de Madrid. 

Secretario: Fray José Todolí Duque, profesor adjunto de la Universi- 
dad de Madrid. 


COLABORADORES: 


Don Jenaro González Carreño, catedrático jubilado de Filosofía. 

] Don Antonio Alvarez de Linera, catedrático de Filosofía del Instituto 
<Cardenal Cisneros» y profesor encargado de curso de la Univer- 
sidad de Madrid. 

Don Leopoldo Eulogio Palacios, catedrático de Lógica de la Universi- 
dad de Madrid. 

Don Manuel Mindán Manero, catedrático de Filosofía del Instituto 
«Ramiro de Maeztu» y profesor de la Universidad de Madrid; di- 
rector de la Revista de Filosofía. 

Reverendo Padre Ramón Ceñal Lorente, doctor en Filosofía, O 
rio de la revista Pensamiento. 

Don Angel González Alvarez, catedrático de Metafísica de la Univer- 

"sidad de Murcia. 

Don Raimundo Paniker Alemany, doctor en Filosofía y Letras y en 
Ciencias químicas. 

Don Rafael Calvo Serer, catedrático de Filosofía de la Historia de la 
Universidad de Madrid. 

Don Antonio Wurster. 
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COLABORADORES HONORARIOS: 


Don José Pemartín Sanjuán, ex director de Enseñanza Superior y 
Media; publicista. 

Don Joaquín Ruiz Jiménez, catedrático de la Universidad de Sevilla 
y actual embajador ante la Santa Sede. 

Don Jesús Arellano Catalán, catedrático de la Universidad de Sevilla 

Don José María Sánchez de Muniaín, catedrático de la Universidad 
de Madrid. 

BECARIOS: 


Don Mariano Casado Garrido. 
Don José María Valverde Pacheco. 
Don Tomás Ducay Fairén. 

Don Francisco Soler Grima.- 

Don Francisco Secadás Marcos. 


LABOR REALIZADA. 


La intensa labor realizada durante el año 1949 puede concretar- 
se en los siguientes puntos: A) La dirección. B) Publicaciones. C) La- 
bor investigadora. D) Conferencias, cursillos y reuniones. E) Congre- 
sos de Filosofía. F) Biblioteca. G) Departamento de Psicología. H) Sec- 
ción de Barcelona. 

A) La dirección de este Instituto ha trabajado intensamente: 

1) En la elaboración de un nuevo sistema de colaboración y des- 
envolvimiento, cuyo esquema ha sido ya llevado a las altas jerarquías 
del Consejo Superior de Investigaciones Científicas. 

2) Ha fomentado en lo posible la comunicación de este Instituto 
con los demás similares en el extranjero. 

3) Ha puesto especial empeño en el montaje del departamento 
de Psicología experimental. 


PUBLICACIONES. 


Las graves dificultades económicas en que ha tenido que desen- 
volver sus actividades este Instituto, debido al auge que ha tomado 
tanto la sección de Barcelona como el departamento de Psicología ex- 
perimental, no han permitido que muchas de las obras de relevante va- 
lor que hay preparadas hayan sido publicadas. Sin embargo, se pre- 
sentan al pleno del Consejo los siguientes originales: 

1.2 Los tres volúmenes de las actas del Congreso de Barceloha, 
con un total de 1.700 páginas. 

2.2 Los modos en Suárez, del profesor J. Ignacio Alcorta. 

3.2 Estudios sobre la Historia de la Ciencia española. 

4.2 Los cuatro números correspondientes de la Revista de Filo- 
sofía del año 1949: 


. 
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CONFERENCIAS. 


Dias 25 y 27 de mayo: Conferencias de monsieur Etienne Gilson. 
con los temas: 

«La Philosophie thomiste dans la France contemporaine». 

<«L'Histoire doctrinale et son interpretation». 

Día 8 de junio: El Padre Schmidt dió una conferencia sobre «El 
estado actual de las religiones desde el punto de vista antropoló- 
gico», siendo al final interrogado el eminente etnólogo alemán por 
varios colaboradores. 


REUNIONES. 


Los colaboradores han tenido durante el curso varias reuniones de 
gran interés. El objetivo más importante de ellas ha sido la crea- 
ción de una Sociedad Española de Filosofía, que si bien no es una or- 
ganización más dentro del Instituto, sino totalmente al margen del 
mismo, han sido miembros del Instituto los que han lanzado la idea 
y que la han patrocinado, creando unos estatutos que han sido apro- 
bados, y prestando a dicho organismo los locales del Instituto y las 
páginas de la REVISTA DE FILOSOFÍA para la Memoria de sus sesiones. 

La idea ha encontrado gran acogida en el ambiente filosófico, y 
los socios actualmente afiliados pasan de los ciento cincuenta. 

Las sesiones de Estudio de S. E. F. han comenzado en el mes de 
octubre y hasta la fecha se van realizando con todo interés y con 
toda normalidad. : 

Otra de las reuniones de gran interés ha sido la tenida por los 
colaboradores con los profesores hispanoamericanos asistentes al Con- 
greso Iberoamericano de Educación. Después de unas palabras de sa- 
ludo y presentación de perspectivas para una posible colaboración de 
los Centros filosóficos de aquellos países con España, tomaron la 
palabra varios de los profesores americanos, exponiendo sus puntos 
de vista y confirmando todos la necesidad, la oportunidad y las posi- 
bilidades para esta colaboración. Se tomaron varios acuerdos que pon- 
drán al Instituto por intercambio de revistas y publicaciones y por in- 
greso de varios profesores de dichos países en la $. E. F. 

Se ha tenido también una reunión al comienzo del nuevo curso 
(7 de octubre), para informar a los colaboradores de la labor rea- 
lizada durante el verano. De esta labor se da cuenta a continuación. 


CONGRESOS DE FILOSOFÍA. 


Uno de los aspectos en que más se ha manifestado la vitalidad 
de este Instituto durante el año 1949, ha sido, sin duda, su conviven- 
cia internacional, su intervención en la vida filosófica mundial. Po- 
demos asegurar que en estos momentos no se celebra Congreso o re- 
unión alguna de importancia filosófica donde no se reclame la pre- 
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sencia del Instituto «Luis Vives». Atendiendo a estas exigencias, el 
Instituto ha participado activamente en el Congreso Internacional 
de Filosofía de Mendoza (Argentina), al que asistieron tres colabo- 
radores de este Instituto: Padre Ramón Ceñal, don Angel González 
Alvarez y el Padre José Todolí. 

De la misma manera se enviaron, a petición de sus organizadores, 
dos delegados al Congreso Internacional de Psicotecnia de Berna, 
en el que tomaron parte activa también el jefe del departamento 
de Psicología, don José Germaín, y su colaborador, don Mariano 
Yela Granizo. 

Asimismo, el Instituto estuvo presente al Congreso de Fiiosofía 
tenido en Neuchatel y en Friburgo en la persona «el colaborador con 
José Pemartín, incorporándose, en nombre del Instituto, a la Socie- 
dad de Agrupación de Sociedades Católicas de Filosofía, ruya sede 
está en la ciudad de Friburgo. 

Finalmente, y en las personas del director del Instituto y del 
secretario del mismo, hemos participado activamente también en el 
Convenio de Gallarate (Milán), donde han estado reunidos, aparte 
de los representantes de varias naciones, los más relevantes valores 
de la filosofía italiana en los momentos actuales. 


SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFIA 


PRIMERA SESIÓN DE EsTUDIO (7-X-1949). 


La primera sesión de estudio de la S. E. F. tuvo lugar el día 7 
de octubre pasado, en la sala de conferencias del Instituto «Luis 
Vives». 

El tema señalado para discutir fué el de «Inmanencia y trascen- 
dencia en el ser y en el conocer», Actuó de ponente el presidente de 
la Sociedad, don Juan Zaragúeta, que leyó la siguiente ponencia: 


Inmanencia y trascendencia en el ser y en el conocer. 


El problema de la inmanencia y de la trascendencia es el proble- 
ma central de la Filosofía, aquel en cuyo torno giran todos los demás. 
Es, por tanto, muy adecuado como tema inicial de las sesiones de 
estudio de nuestra Sociedad de Filosofía. Ahora bien: la tarea pre- 
via indispensable al debido encauzamiento de dicho tema es la de 
definir sus términos, por falta de lo cual, en éste como en tantos 
otros problemas filosóficos, la desorientación es patente y el fracaso 
irremediable. Por lo mismo, asume en orden a este tema el papél 
de ponente—relator—; es decir, el de ponente que no pretende dar 
soluciones, sino simplemente orientaciones en orden al tema en cues- 
tión, dejando a la iniciativa de los socios su debido desarrollo. El 
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título del tema viene a ser doble, ya que aborda la inmanencia y 
trascendencia en el doble plano del ser y del conocer, y aun pu- 
diera ampliarse este último a toda la conciencia. en la que hay 
funciones que no son cognoscitivas. Examinemos, pues, sucesivamente, 
el uno y el otro. 


I 


Puede decirse, en tesis general, que el problema de que trata- 
mos no se planteaba para los antiguos más que en el plano de lo 
ontológico, o sea del ser. Este ser fué casi exclusivamente el ser cos- 
mológico durante el período presocrático. Desde Sócrates para acá 
se tiene en cuenta, y aun adquiere cierta primacía, el ser humano. 
Pero este ser humano no es precisamente la conciencia humana. La 
conciencia es para los antiguos y los medievales una función del ser 
humano, una función anímica, y como tal inserta en un organismo 
corporal que con aquélla constituye al hombre, el ser culminante en 
la escala de los seres visibles. De todos modos, ya en este plano de 
lo ontológico, lo inmanente y lo trascendente, con éstas u otras de- 
nominaciones, empieza a tener un sentido. 

Etimológicamente hablando, inmanente es lo que queda dentro 
de algo o de alguien, y trascendente lo que sale de él. Ello puede 
afectar al ser en su aspecto estático de puro ser, y, en el dinámico. 
de ser operante, teniendo en cuenta, sin embargo, la constante circu- : 
lación entre estos dos puntos de vista, que hace a la operación fruto 
del ser y al ser resultadn de la ovneración 

A) En el orden del puro ser; cada ser es lo que es en virtud de 
notas constitutivas, que, por lo mismo, le son inmanentes y dan lu- 
gar a su definición. Pero la definición de todo ser predicamental se 
hace por géneros próximos y últimas diferencias; géneros que, a me- 
dida que se recorre la escala de los seres—tal como se presenta, ver- 
bigracia, en el árbol de Porfirio—, se van haciendo más pobres o 1icos 
en comprehensión y más ricos o pobres en extensión. De esa manera, 
cada especie es inmanente a su género en extensión y le trasciende 
en comprehensión, y, viceversa, el género en orden a la especie; así, 
un triángulo se halla dentro del área extensiva del polígono, pero 
añade algo a su área comprehensiva, al revés de lo que ocurre al 
polígono respecto del triángulo. Ahora bien: por encima de los gra- 
dos y categorías predicables y predicamentales del ser, se halla el 
ser como tal, que por lo mismo es común y trasciende a todos ellos, 
es el ser trascendental en el sentido estricto de la palabra. 

B) Al pasar de lo estático a lo dinámico, del ser a la operación, 
la distinción de que tratamos adquiere un nuevo sentido. Es inma- 
nente la operación de un ser que se determina en sí mismo, y que, 
por lo mismo, suele también llamarse intransitiva; es trascendente 
la operación de un ser que es recibida en otro, y, por tanto, €s 
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transitiva. Ahora bien: ningún ser de este mundo visible es capaz 
de una operación totalmente inmanente, sino que todos ellos co- 
existen en una estrecha solidaridad causal, necesitando ser, cuando 
menos, estimulados por otros para obrar, y actuando también sobre 
otros, incluso al actuar sobre sí mismos. Pero esta actuación sobre 
sí mismos se da con notorio relieve en los seres llamados vivientes 
—y ello tanto más cuanto más alto sea su género de vida—, y así el 
movimiento propio de ellos se llama inmanente, frente al transitivo 
peculiar de los seres no vivientes. 

C) Sobre los seres de este mundo visible está el ser de Dios. que 
es inmanente a aquél en una concepción panteísta, pero. rigurosa- 
mente trascendente en la concepción creacionista, y ello sin perjuicio 
de cierta inmanencia de presencia, de ejemplaridad y de potencia 
de Dios en sus criaturas, o, mejor, de las criaturas en Dios, según 
aquello de San Pablo: «En Él vivimos, nos movemos y somos», sin la 
cual inmanencia ellas no poarían existir. 


II 


La Edad Moderna se inicia, en lo filosófico, con una exaltación 
de la conciencia humana como segregada del ser mundano, reducido 
a su vez a la extensión, en un dualismo cuya expresión más escueta 
encontramos en Descartes; para él, todo el mundo se halla com- 
prendido bajo estas dos palabras: pensamiento y extensión. No por 
eso, sin embargo, quedan desconectados el ser de una y de la otra, 
puesto que punto de arranque de la filosofía cartesiana es también 
aquel de cogito ergo sum, «pienso, luego soy y existo»; de todas ma- 
neras, a partir de Descartes, el tal ser consciente se va reconcen- 
trando cada vez más en sí mismo y dándose cuenta de que no hay 
más ser que el que se le da dentro de sí; en ello estriba precisamente 
el «idealismo», para el cual todo ser se reduce a ser un contenido 
(material) o una estructura o categoría (formal) de la conciencia 
o del sujeto consciente, en su condición de sujeto empírico o de su- 
jeto trascendental. Con ello—y no obstante seguir empleándose este 
vocablo trascendental en un sentido muy distinto del que antigua- 
mente se le daba—, la inmanencia parece. la condición obligada de 
todo ser, una «inmanencia» consistente en la pertenencia de tal ser 
a una conciencia actual o posible. 

Pero ya en nuestros días, con la llamada «fenomenología», se ha 
operado un nuevo cambio de frente, consistente en iniciar toda ta- 
rea filosófica con la descripción de la vida consciente, registrando to- 
das las características de la misma, aun sin sucribirlas, y dejándolas 
como «entre paréntesis», reducidas a meras pretensiones de concien- 
cia. Ahora bien: entre tales «pretensiones» no ha podido menos de 
registrarse la que tiene el sujeto consciente de trascenderse a sí mis- 
mo al darse cuenta de sus objetos, a los cuales se refiere con una re- 
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lación sui géneris que ha sido denominada—renovando una expresión 
de abolengo escolástico—de intencionalidad. 

Con todo ello ha venido a plantearse en términos nuevos el dua- 
lismo inmanencia-trascendencia. A) Todo lo que se da a una con- 
ciencia es inmanente a ella por razón de su término a quo, es decir, 
de radicar en un sujeto consciente al que afecta. B) Ello no prejuzga 
la condición de dicho «contenido de conciencia», por lo que hace a 
su término ad quem: a) este término puede ser también meramente 
subjetivo, y, por tanto, inmanente, como un puro y simple conte- 
nido de conciencia, que pudiera designarse con la palabra «impre- 
sión»; b) pero dicho término puede también proyectarse en un «más 
allá» de la conciencia—y ello tanto en su ser esencial como existen- 
cial—, en cuyo caso le será trascendente, y se denominará estricta- 
mente un objeto, bien sea ontológico (de realidad o de idealidad), 
bien sea axiológico (de valor). La distinción de las vivencias de am- 
bas élases en la vida corriente no puede ser más clara. Así, si se 
reúnen varios comensales en torno a una mesa de restaurante. el 
camarero les traerá una carta para que dentro de ella componga 
cada uno su menú conforme a los gustos de su paladar: nadie pre- 
tenderá imponérselos, recordando aquello de que «de gustos no hay 
nada escrito», sino que cada uno tiene el suyo, por lo mismo que 
no implica el gusto verdad objetiva alguna, ni pretensión de uni- 
versalidad, ni se presta a ninguna discusión::es una simple «impre- 
sión» o estado de ánimo inmanente a la conciencia de quien la expe- 
rimenta. Pero, si, terminada la comida y llegado el momento del 
ajuste de cuentas, los comensales se obstinaran contra el camarero 
en que «10 + 15 son 8», o en que tal moneda de cobre lo es de plata, 
o algo por el estilo, no cabría considerar el caso cual el anterior, 
como un asunto del «gusto personal», y, por tanto, variable e in- 
discutible; el camarero apelaría a la «razón» o a la «vista» para 
tratar de reducir a sus clientes a una «evidencia objetiva» o tras- 
cendente, que habría motivos para sospechar era sólo aparentemen- 
te desconocida de aquéllos. Generalizando, podemos decir que hay 
dos tipos de evidencias en la conciencia humana, y, entre ellos, una 
mixta o de transición. 

Así, I), hay enunciados en la conciencia, tanto cognoscitiva co- 
mo afectiva, que no tienen la menor pretensión de trascendencia, sino 
que se limitan a registrar algo como dado en los límites de la con- 
ciencia misma, y, por tanto. exclusivamente inmanente. Esto puede 
suceder: a) bien sea en el llamado «fuero interior» de la conciencia, 
y ello como afección puramente subjetiva (verbigracia, «estoy triste, 
me duele la cabeza»), o como un objeto tomado del exterior, pero no 
afirmado como tal (verbigracia, «me imagino un buey volando»); 
b) bien sea en ese cuerpo que llamo «mío», precisamente en razón 
de su «sensibilidad interna», en su doble aspecto de «cenestesia» 
(«tengo frío») y «cinestesia» («se mueve mi brazo); y aun de sensa- 
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ciones internas de sentidos externos («me pica este dedo, me zum- 
ban los oídos»). Todos éstos llamados «contenidos de conciencia», que 
no pretenden pasar de tales, no llegan a «objetos» propiamente .di- 
chos y pueden ser designados por el número de impresiones. 

ID Otros enunciados se dan en mí que son mixtos de inmanencia 
y trascendencia, puesto que, ai registrar un hecho de conciencia, lo 
dan como referente a algo interior a ella. Tales enunciados pueden 
también darse en el ámbito puramente interior o mental de la con- 
ciencia (verbigracia, «recuerdo que tengo que contestar a una carta 
recibida»), o en orden a su propia corporeidad consciente en forma 
cenestésica («se me hace la boca agua»), o cinestésica («me he levan- 
tado; voy a dar un paseo»). 

IID) Finalmente, la mayoría de los enunciados de la conciencia 
se refieren a algo que no se halla total: o exclusivamente en ella, y 
que, por tanto, no le es puramente inmanente. Ahora bien: en la 
trascendencia, que caracteriza a lo afirmado en tales enunciados, se 
da una doble perspectiva: la una, que pudiéramos llamar citra- 
consciente, O sea que se halla más acá de la conciencia y dentro de 
ella; la otra, que cabría llamar ultraconsciente, por lo mismo que 
tiene como término un objeto de la conciencia reconocido como re- 
lativamente independiente de ella. Examinémoslas separadamente. 

A) En primer lugar, en la perspectiva citra-consciente: a) se dan 
afirmaciones que, al reflejar un proceso de conciencia, rebasan la 
pura actualidad consciente de la personalidad para llegar hasta la 
potencialidad subconsciente, y ello, no ya en términos de simple 
inmanencia (verbigracia, «me siento capaz de resolver este proble- 
ma»), sino de rigurosa trascendencia («soy capaz de resolverlo»); 
b) a tales afirmaciones se añaden otras que, aun dentro del ámbito 
de lo consciente, no se limitan a registrar un hecho, sino que le asig- 
nan una causa («me distraigo porque no me interesa este espec- 
táculo»), una motivación («mi cariño es desinteresado») o un valor 
(«estoy en la verdad, tengo razón en lo que digo»). 

Mención especial merece el sentido que la trascendencia que ¡llamo 
«citra-consciente» recibe en las Críticas de Kant, que, por lo mismo, 
se llaman trascendentales. Kant no plantea el problema crítico en 
términos psicológicos que afectan a la conciencia empírica e indivi- 
dual, sino en términos extensivos a todo sujeto posible de conocimien- 
to. Pero resuelve dicho problema apelando a estructuras o formas 
categoriales de dicho sujeto apercibido como trascendental (y, por 
tanto, «citra-consciente» para los sujetos empíricos), que le hacen cons- 
tituir un mundo de objetos reales o ideales en función de dichas 
formas (y por ende a priori); por lo mismo, tales formas se dan en 
toda experiencia objetiva, revistiendo su inmanencia de cierta tras- 
cendencia universalmente válida, incluso para toda posible experien- 
cia De esa trascendencia «relativa» se distingue la absoluta propia 
del «noúmeno» o «cosa en sí», concepto-límite de toda experiencia 
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y, por lo mismo, inaccesible a ella, pese a la ilusoria y antinómica 
aplicación de las categorías en cuestión a semejante «cosa en sí» 
que se intenta con la llamada «razón pura» o metafísica. 

B) En la perspectiva que hemos llamado ultraconsciente se re- 
gistra como su característica la objetividad, que a la conciencia se 
da como algo no «producido por ella, sino reconocido como ulte- 
rior a ella, bien sea en su ser esencial y existencial, bien en su va- 
ler afecto a tal ser. Con ello se constituyen diversos planos de tras- 
cendencia objetiva, que vamos a tratar de caracterizar partiendo 
del término a quo indiscutible de la propia conciencia. 

D Ante todo, se me da el plano de la objetividad existente den- 
tro de su esencia también auténticamente objetiva, en la doble pers- 
pectiva del Espacio y del Tiempo. 

A) Se me da como trascerdente en el Espacio: 1.2 El mundo 
físico, y ello en la doble condición de presente a mi sensibilidad. o 
de ausente de ella, y sólo afirmado en una imagen a él referente y 
que puede ser una imagen remanente de una sensación anterior (ver- 
bigracia, «la imagen de mi casa, de la que estoy ausente), o de algo 
nunca sentido (verbigracia, «mi imagen de América, donde nunca 
he estado») y en este último caso, una imagen sensibilizable (así la 
de América si me trasladara a ella) o no (cual es la que se hacen 
los físicos, químicos o biólogos en sus teorías científicas de la estruc- 
tura ultramicroscópica de la materia). 2.2 Ante los cuerpos físicos 
de los demás hombres, no me contento con afirmarlos como tales, 
sino que los supongo animados de una conciencia análoga a la mía 
y que, sin embargo, no me es patente como su apariencia física (así, 
ante el rostro ruborizado de alguien, digo que «está avergonzado», 
no obstante no ver yo la vergiúenza, sino el rubor): con ello se abre 
la puerta a la trascendencia del mundo social. 3.2 Uno y otro, el mun- 
do físico y el mundo social, son interpretados por mí como no limi- 
tados a sus cualidades y cantidades aparentes, sino como subsistien- 
do a éstas a título de accidentes en un ser substancial y causal, tras- 
cendente a ellas, y del cual son propiedades entitativas u operativas: 
«el gas es una substancia combustible, el oxígeno, comburente»; «Guz- 
mán el Bueno» tenía un alma heroica» (trascendencia metafísica). 

B) En la perspectiva temporal de mi conciencia me encuentro 
con que todo lo que en ella se me da, en forma de sensación o de 
imagen, se me va dando en cada momento actual, y, por tanto, me es 
en cierto sentido presente. Pero 1), así como la sensación me acusa 
un ser doblemente presente—en el Espacio y en el Tiempo—, la ima- 
gen se presta a ser referida a un pasado (imagen «retrospectiva») 
y a un futuro (imagen «prospectiva»), 2) y ello no sólo como ima- 
gen de sensaciones tenidas por mí en el primer caso y por tenerlas 
en el segundo, sino también como imágenes ajenas a toda sensación 
personal (de seres ausentes de mi sensibilidad) y aun referentes a 
seres o sucesos anteriores (retrovivencia) o posteriores (superviven- 
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cia) a mi existencia personal, o sea, respectivamente, a mi nacimien- 
to v a mi muerte. Todo ello acusa una trascendencia temporal de 
anterioridad y posterioridad del mundo sobre lo dado actualmente 
a mi sensibilidad: el mundo físico y el social me aparecen como algo 
que la desborda, no sólo en la dimensión espacial, sino también en 
la temporal, dentro y más allá de los límites de mi propia existencia. 

11) Toda esta trascendencia, en sus varias modalidades, es la 
que afirmo en mis juicios de orden real o cuasirreal, cuales son los 
de afirmación condicional, o sea de lo meramente posible, de lo que 
habría sucedido, estaría sucediendo o sucedería en caso de ponerse 
determinada condición. Pero estos últimos juicios acusan una co- 
nexión de, lo dado con lo inédito, que participa ya del orden ideal: 
así, «aquí hay dos peras y cuatro manzanas, que hacen seis frutas; 
de haber cuatro peras, habría ocho frutas»; o bien, «aquí hay agua 
líquida; si bajara la temperatura a cero grados estaría sólida». 
El «orden ideal», en efecto, se caracteriza por una afirmación de ne- 
cesidad o contingencia en la constitución de los seres y en sus rela- 
ciones, lo cual viene a ser una nueva forma de trascendencia, bien 
de carácter matemático, bien de carácter físico; pero, en todo caso, 
considerada por mí como ulterior a mi conciencia, y cuyo reconoci- 
miento se me impone ante los conceptos esenciales de los seres abs- 
traídos ya de su existencia espacio-temporal. 

III» La trascendencia objetiva no se refiere sólo a lo que tienen 
los objetos de seres, sino también de seres valiosos, objetos como ta- 
les por nuestra parte no tanto de conocimiento cuanto de estimación 
Es verdad que tales objetos son capaces de producir en nosotros una 
impresión afectiva puramente sentimental, y, por tanto, inmanente, 
cifrada sobre todo en el placer y el color, aunque a veces los refira- 
mos a los objetos mismos: así, verbigracia, decimos de un caramelo 
que «es bueno» porque nos es «agradable». Pero no cabe duda que mu- 
chas veces pretendemos atribuir un valor a los objetos mismos in- 
dependientemente del sentimiento que nos produzcan, y sin perjuicio 
de ir acompañado de éste; así, verbigracia, llamamos «grandiosas» a 
las pirámides de Egipto; «caritativa» al alma de un San Vicente de 
Paúl, «magistral» a la Suma de Santo Tomás de Aquino, «mágico» 
al pincel de un Velázquez. Indudablemente, la trascendencia de los 
valores no es del mismo estilo que la de los seres, pero ello no quie- 
re decir que, a su modo, no lo sea también, y tenga nuestra concien- 
cia la pretensión de reconocerla al conocer a los seres mismos. 

IV) Finalmente, todas formas de trascendencia que acabamos de 
registrar coinciden y culminan en la de Dios, concebido como Ser 
supremo, a la vez que como Valor supremo, y, por tanto, como Ori- 
gen y Término real y Prototipo ideal de cuanto hay de ser y valer 
en la objetividad de nuestra conciencia y nuestra conciencia misma. 

Adviértase que, en general, al formular un juicio en términos de 
trascendencia, toda referencia a la inmanencia ha desaparecido. Así, 
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si yo enuncio el teorema de Pitágoras: «el cuadrado de la hipotenusa 
es igual al de la suma de los cuadrados de los catetos», ni Pitágoras 
ni yo ni nuestros actos respectivos de adhesión a tal teorema figu- 
ran en su enunciado, que, sin embargo, no se da históricamente sin 
aquéllos. Pero tanto el sujeto como el acto se hallan sólo latentes, 
como un simple medio de refracción, en dicho enunciado directa- 
mente objetivo, incluso si lo subrayamos con una impresión imper- 
sonal de adhesión: «es verdad que». Sólo al reflexionar sobre tal acto 
y sujeto nos hacemos patentes, y así decimos «yo creo que», quedan- 
do entonces lo objetivo sólo indirectamente afirmado: «yo creo que 
va a llover» y no «va a llover». Al hacerlo así, significamos la inma- 
nencia en nosotros de una afirmación trascendente a nosotros. Esta 
distinción puede también aplicarse al caso de afirmaciones trascen- 
dentes relativas a sí mismo: así, al decir, «tengo fuerza de voluntad 
para dejar de fumar», puede preceder el «creer que tengo» semejante 
fuerza». Esta referencia a sí mismo es indispensable en las afir- 
maciones de carácter práctico, bien se definan en forma personal 
(«tengo que visitar a Fulano»), bien en forma de obligación imper- 
sonal («se debe ser riguroso consigo mismo e indulgente con los 
demás»). : 

Y con esto doy por terminado este trabajo de simple introduc- 
ción al primer tema propuesto para su discusión en el seno de la 
Sociedad durante el presente curso. No he pretendido, como dije 
al principio, resolver problema alguno tocante a la inmanencia oO 
trascendencia—sobre todo el de la justificación de ésta—, pero he 
procurado señalar las múltiples avenidas que de este dualismo par- 
ten o a él conducen, con la única aspiración de poner en cada bi- 
furcación el rótulo indicador de su itinerario, para evitar al cami- 
nante el enojo de posibles confusiones. En qué medida haya acertado 
en mi propósito, habréis de decirlo vosotros con criterio superior 
al mio. 


INTERVENCIONES: 


Concluida la exposición del tema, se abrió la discusión, en la 
que tomaron parte los siguientes socios, cuyas intervenciones se se- 
ñalan: 


P. José María Díez Alegría: «El señor presidente ha distinguido 
y catalogado muy acertadamente, en su ponencia, los contenidos de 
conciencia, diferenciando, por ejemplo, los que representan una afir- 
mación de objetividad de los que significan una constatación de es- 
tados subjetivos, con o sin referencia a lo objetivo. Ahora bien: toda 
esta discriminación de pretensiones puede ser admitida integramen- 
te, lo mismo por un realista inmediato que por un realista crítico o 
por un idealista absoluto, o por un fenomenólogo. Y, sin embargo, 
cada uno de ellos entenderá u opondrá los distintos términos de la 
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clasificación en un sentido enteramente diverso. ¿Podemos soslayar. 
siquiera en el límite misraio de la discusión—o del diálogo—, los pro- 
blemas fundamentales de posición total que están en la base de la 
cuestión de la inmanencia y la trascendencia en el ser y en el co- 
nocer?» 


P. José Hellín: Dijo que había que determinar bien el sentido 
del inmanentismo del pensar en los idealistas trascendentalistas, 
hasta Gentile, inclusive. Porque, o parece que los reducimos con fre- 
cuencia a las posiciones de Kant o les atribuímos una contradic- 
ción monstruosa. 

Parece que los reducimos a las posiciones de Kant cuando se 
presupone que el sujeto, o por lo menos el pensamiento subjetivo 
o acto de pensar, no es cosa pensada, sino cosa dada; ése sería el 
noúmeno o algún noúmeno. 

Y, por el contrario, otras veces, aparece que les atribuímos una 
contradicción monstruosa, porque si todo es cosa pensada y nada 
más, entonces no hay cosa pensante, y habría que decir que la nada 
es la que piensa. Porque, haciendo un haz de todo lo pensado, que 
es también el pensar, se ha de preguntar si esa colección toda es fruto 
de un pensar que no esté. fuera de la colección, ya que fuera de ella 
no queda nada, ni está en la colección, ya que toda la colección 
es cosa pensada solamente. 

Después tomo parte por la posición del Padre Ceñal, la cual ex- 
plicitó más, diciendo que las tareas de este año escolar se podrían 
reducir a declarar tres puntos fundamentales: primero, la descrip- 
ción fenomenológica de los hechos en que aparece cómo el hombre 
rústico y filósofo objetiva la realidad que representan sus pensamien- 
tos; segundo, el problema crítico-fundamental: si es posible y nece- 
sario; cuál ha de ser el punto de partida; si es digno de que en él 
se empleen prolongados estudios o basta la consideración de que lo 
primero, que es la evidencia, no tiene cosa anterior; tercero, una 
vez resuelto este punto, habría que darse a fundamentar la certeza 
del trascendente supremo, que da su valor cognoscitivo al conoci- 


miento y su valor de trascendencia secundaria a todo 1 que no 
cs él 


Don Mariano Yela Granizo: «La consideración y tratamiento filo- 
sóficos de cualquier problema lleva aplicados los conceptos y princi- 
pios fundamentales del sistema filosófico del que lo examina. 

La discusión de un tema particular conduce inevitablemente a la 
discusión de los sistemas enteros de los que participan en ella. Por 
consiguiente, o bien todos participamos del mismo sistema filosófico, 
en cuyo caso huelga la discusión, o bien partimos de sistemas diferen- 
tes, en cuyo caso la discusión es imposible. 


Sólo hay una manera de resolver este dilema: empezar por exa- 
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- minar el tema propuesto—inmanencia y trascendencia en el ser y en 
el conocer—en relación con los principios y fundamentos del filosofar. 
La discusión filosófica, para ser fecunda, debe empezar por los 
fundamentos y puntos de partida de los sistemas, con objeto de 
precisar entonces cuáles proposiciones son admitidas por todos y 
en cuáles hay discrepancia, y poder así partir de algo común admi- 
tido por todos, condición indispensable para entablar discusión. 

Propongo, pues, que se examine el tema propuesto desde el punto 
de vista del principio del filosofar o en relación con el punto de 
partida de la Filosofía. 

Pero no cabe tampoco señalar de antemano en qué consiste este 
punto de partida, sino que debe dejarse a cada uno exponer el suyo 
y discutir luego lo que hay de común entre'todos, para desde ello 
proseguir la discusión, ya posible. 

A nuestro parecer hay tres maneras de considerar el tema desde 
el punto de partida de la Filosofía: 

1+ Manera fenomenológica (y sus similares: descriptiva, psico- 
lógica, etc.), o examen de la situación, de hecho, de las relaciones 
de inmanencia y trascendencia del ser y del conocer, en las diferen- 
tes formas de vida del hombre. 

2. Manera metafísica: El problema considerado desde el punto 
de partida de las diversas escuelas metafísicas y críticas. 

3.2 Manera antropológica (vital, existencialista, etc.): Inmanen- 
cia y trascendencia del ser y del conocer humano individual y per- 
sonal.» 


P. Luis Martínez Gómez: Subrayando intervenciones anteriores, 
el Padre Luis Martínez Gómez sugiere la conveniencia de precisar 
las posiciones relativas de la moderna fenomenología y del idealismo 
clásico, a saber: si en la postura fenomenológica de descripción pre- 
cisiva o neutral, con la «interurcinación» de la realidad existencial y 
extramental, hay, efectivamente, un horizonte abierto al realismo 
sano, o si queda, por el contrario, contraído a los límites idealistas 


de la realidad pensada. 


Don Anselmo Romero Marín: Opina que no conviene un desarrollo 
historicista del problema, replanteándolo en la situación mental en 
que lo planteó cada filósofo o cada sistema, porque la interpretación 
de cada solución debe hacerse siempre en función de la totalidad 
del sistema mismo a que pertenece, y no desde otro sistema distinto. 

Con tal desarrollo historicista llegaríamos a enfrentar filósofos y 
sistemas. sin lograr coincidencia de comprensión, por ser muchas 
veces antagónicas sus posiciones respectivas o difícilmente reduci- 
bles a unanimidad. 

Cree que será mucho más fecundo, teniendo en cuenta el limi- 
tado número de sesiones (una mensual) que se van a dedicar a tan 
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vasto problema, que se tome como punto de partida y base de dis- 
cusión el trabajo presentado por el doctor Zaragieta, pues tiene la 
ventaja de un planteamiento doctrinal riguroso, sistemático, comple- 
to y actual, que permitirá una mayor amplitud de perspectivas y 
aun de soluciones, sin verse constreñido por los límites de ningún 
sistema determinado. 

Interviene de nuevo el doctor Romero Marín, para aclarar que no re- 
chaza las consideraciones de tipo histórico, sino la reducción del pro- 
blema a mera exposición histórica. No sólo no rechaza tales conside- 

raciones históricas, sino que sostiene que quien ahora se plantee és- 
" te u otro problema filosófico, so pena de anacronismo, está obligado 
a tener en cuenta el pensamiento filosófico anterior, y a situarse en 
el nivel histórico que' corresponde a un pensador de su tiempo. 


Don Jose Pemartín: Hace notar que, desde luego, el problema 
debatido, «Inmanencia y trascendencia en el ser y en el conocer», 
es tan vasto y profundo, que pudiera decirse abarca toda la Filoso- 
fía y su historia. Por consiguiente, si bien es cierto que en este 
debate debe evitarse el caer en comentarios puramente históricos, 
como se ha indicado muy acertadamente, es inevitable, sin embargo, 
qu nos apoyemos, en el curso del mismo, no solamente en nuestros 
conocimientos de historia de la Filosofía, que no se pueden borrar, 
sino también en la consideración de las grandes etapas filosóficas, 
si se puede hablar así, en las que han predominado el punto de 
vista de la trascendencia o el de la inmanencia. Y si bien es cierto 
que no hay que identificar a realismo con trascendencia ni a idealis- 
mo con inmanencia, ya que uno de los señores presentes ha aludido 
al realismo y al idealismo, hay que decir a su favor que todo el gran 
período de la historia de la Filosofía, en que predomina la actitud 
realista, se admite, en lo que pudiera llamarse general, la trascen- 
dencia en el ser y en el conocer. Al contrario, la filosofía de la inma- 
nencia se desarrolla principalmente en el período moderno, en el que 
florecen los idealismos. 

El Padre Ceñal, ante la amplitud del problema, y deseando, sin 
duda, un principio firme y claro para poder proceder a una siste- 
matización del mismo, nos pide que comencemos por determinar el 
punto de partida de la Filosofía. Sería preciso, pues, precisarlo. Sin 
embargo, tal vez esto nos lleve demasiado lejos. 

A mí se me ocurre que en el centro mismo del problema que nos 
ocupa se encuentra una cuestión particular, pero que pudiera ser 
exclarecedora: la consideración de los llamados «juicios de existen- . 
cia». Esta cuestión pudiera tal vez ser considerada como una «re- 
ducción», si puede decirse, de la cuestión amplísima que nos ocupa. 
Puesto que en ella, la inmanencia y la trascendencia, el conocer y el 
ser, parecen tocarse, si me permitís expresarme así. 

El «juicio de existencia» implica, en efecto, en mi opinión, una 
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doble trascendencia en el ser y en el conocer. Un estudio de la na- 
turaleza de estos juicios pudiera ser interesante para el caso que 
nos ocupa. 


P. Ramón Ceñal Lorente: El Padre Ceñal interviene para ha- 
cer ver la conveniencia de afirmar, en orden a la inmanencia y tras- 
cendencia, tocante al punto de partida del pensamiento filosófica. 
del cual puede depender la solución a sus problemas. 


Señor Jácomo (del Perú): Un profesor que ha venido al Congreso 
de Filosofía pide la palabra en la sesión. Le es concedida, y se le 
saluda con un aplauso. No está de acuerdo con la identificación 
de idealismo y conocimiento, realismo y objeto o trascendencia, y 
hace sobre ello una breve e interesante aclaración. 


Don Antonio Alvarez de Linera: Viendo que algunos asistentes 
querían reducir la cuestión a límites epistemológicos, llamó la aten- 
ción sobre que el problema de la inmanencia y trascendencia que se 
ventilaba no era sólo del conocer, resuelto en un sentido inmarienie 
por el idealismo epistemológico y, trascendentemente, por el realis- 
mo del objeto del conocimiento humano, sino también del ser, se- 
gundo aspecto, en el que se presentan como sistemas antagónicos 
el realismo, partidario de la trascendencia, y el idealismo ontológico, 
defensor de la inmanencia de dicho ser. 


Don Carlos París Amador: La intervención se ciñe a dos cuestio- 
nes intimamente conexionadas entre sí. En primer lugar, en rela- 
ción con las discusiones mantenidas sobre la conveniencia de rele- 
gar o incluir los puntos de vista históricos en la consideración del 
tema objeto de estudio, se mantiene el acuerdo con el enfoque del 
mismo con un criterio predominantemente sistemático, pero se de- 
fiende la necesidad de abrirse a las posiciones históricamente esta- 
blecidas, so pena de caer en un estrechamiento de su horizonte que 
llegue a un falseamiento del mismo. Se apoyan estas afirmaciones 
en una razón fundamental, siendo ésta el segundo extremo a subra- 
yar en la intervención. El método del análisis en la conciencia en 
los actos psíquicos propios del vivir cotidiano, tal como se ha pro- 
puesto, es imperfecto para el planteamiento de un problema como 
el de la inmanencia. y la trascendencia. De hecho, la conceptuali- 
zación de tales temas en la historia de la Filosofía es resultado de 
motivos mucho más complejos y profundos de la vida espiritual del 
hombre en sus manifestaciones superiores, que el mero psiquismo vul- 
gar no recoge. Así, la limitación a un análisis de éste representa- 
ría una trivialización del problema. La abertura a los puntos de 
vista históricos, en cambio, constituye uno de los mejores medios 
para penetrar tales temas en toda su profundidad y amplitud. 
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Finalmente, don Juan Zaragiúeta hace un resumen de la discu- 
sión, y se acuerda plantear el tema «Del punto de partida del flo- 
sofar», a cargo del Padre Ceñal, y el de «Los juicios de existencia», 
a carga del señor Pemartín, como segundo tema para la reunión 
de noviembre. 


I CONGRESO INTERIBEROAMERICANO DE EDUCACION 


Organizado por el Seminario de Problemas Hispanoamericanos, 
del Instituto de Cultura Hispánica, de Madrid, tuvo lugar, entre los 
días 16 y 25 de octubre pasado, el I Congreso Interiberoamericano de 
Educación, dedicado especialmente al estudio de la organización y 
estado de la enseñanza en los países de habla española y portuguesa. 
Más de quinientos congresistas tomaron parte en el mismo, con re- 
presentación de diversos países, Universidades, Asociaciones de edu- 
“cadores, etc. Aunque no fué Congreso de índole filosófica, por haberse 
tratado de la enseñanza de la Filosofía y por la activa intervención 
de numerosos profesores españoles de esta disciplina, ha tenido in- 
terés para el desarrollo de diversos temas de repercusión en su oOr- 
ganización docente. 

Presidido por el ilustre peruano, profesor don Cristóbal de Losada 
y Puga, ex ministro de Educación y director de la Biblioteca Nacio- 
nal de Lima, su preparación fué llevada a cabo por el profesor don 
Adolfo Muñoz Alonso, catedrático de «Fundamentos de Filosofía» 
en la Universidad de Murcia, que demostró gran capacidad organiza- 
dora y una dinamicidad infatigable. Funcionaron simultáneamente 
seis Comisiones, con arreglo al temario general. En la Comisión Presi- 
dencial se trataron las comunicaciones de carácter general sobre la 
educación, tales como sus fundamentos teológicos, filosóficos, socia- 
les, pedagógicos, etc., así como, en una segunda etapa, las comunica- 
ciones que versaban sobre propuestas de resoluciones. La Comisión 
primera, presidida por el señor Iniesta, inspector central del Magiste- 
rio, trató los temas referentes a la enseñanza primaria. La segunda, a la 
que he de referirme especialmente, sobre Bachillerato; la tercera, pre- 
sidida por don Anselmo Romero, catedrático de Pedagogía, sobre en- 
señanza universitaria. La cuarta, presidida por don Ramón Ferreiro, 
sobre enseñanza profesional y técnica. Y la quinta. presidiendo don 
Víctor García Hoz, catedrático de Pedagogía, sobre enseñanza del 
Magisterio. 

En la sesión inaugural, por su trascendencia filosófica, destacó la 
conferencia del ilustrísimo señor don Juan Zaragúeta, catedrático de 
Psicología y director del Instituto «Luis Vives», de Filosofía, sobre 
«Las directrices cardinales de la Pedagogía actual», el cual, en la 
Comisión Presidencial, expuso una interesante comunicación sobre el 
valor pedagógico de las virtudes cardinales. 
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Al margen de las Comisiones funcionaron las Sesiones Plenarias. 
en las que, en forma de conferencias, destacados educadores trata- 
ron variados temas de la enseñanza o de repercusión general en su 
campo. Por orden cronológico, las de interés filosófico fueron: Don 
José Pemartín, presidente de la F. A. E., de Madrid, sobre «Cultu- 
ra y enseñanza»; don Enrique Tierno Galván, catedrático de Dere- 
cho, sobre «Paideia y Política», y don Pedro Font y Puig, catedrático 
de Psicología, sobre «La lágrima patrimonial iberoamericana». (En la 
Comisión Presidencial, don Pedro Font y Puig expuso un valioso tra- 
bajo sobre la Pedagogía de la conciencia estética iberoamericana.) 

En la Comisión Presidencial, además de las ya indicadas, centra- 
ron el interés durante varias sesiones las comunicaciones que trata- 
ban de la delimitación de los términos educación, enseñanza, ilustra- 
cion. Destacaron las presentadas por el reverendo Padre Garmendía 
de Otaola, S. I., prefecto de Estudios de la Universidad de Deusto; 
de don José María Martínez Val, de don Gabriel Cuevas, y muy es- 
pecialmente las del reverendo Padre Tavares, $. J., director de la Re- 
vista Portuguesa de Filosofía, y del profesor Bittencourt, de la Univer- 
sidad de Río de Janeiro, cuya personalidad centró en todo momento 
los debates, 

De la Comisión segunda, sobre Bachillerato, es necesario recoger 
el significativo hecho de que, tanto el presidente como el secretario 
de la misma, fueron catedráticos de Filosofía de Instituto, don Eu- 
genio Frutos Cortés, que en sesión plenaria pronunció una intere- 
sante conferencia sobre el estado actual del Bachillerato español, y 
don Manuel Mindán, que, en una visita al Instituto Ramiro de Maez- 
tu, del que es catedrático, expuso la orientación dada en dicho cen- 
tro a los problemas del bachiller y de su formación filosófica. Resaltó 
el trabajo de esta Comisión, en la que se leyeron valiosas comunica- 
ciones sobre la enseñanza de la Filosofía en el Bachillerato, entre 
las que destacaron las del reverendo Padre Ramón Ceñal, $. J., 
don Gustavo Bueno Martínez, don Francisco Manso y don José Ar- 
tigas. 

En la Comisión tercera, Universitaria, en la que actuó como se- 
cretario el reverendo Padre Ramón Ceña!, S. J., muy conocido por 
sus publicaciones filosóficas, de interés por su carácter filosófico, fué 
la comunicación de don Miguel Cruz Hernández sobre la educación 
y la restauración de la sabiduría. 

Sobre la educación de la mujer, en el aspecto a que me voy refi- 
riendo, destacaron las intervenciones de don Miguel Allué Salvador 
catedrático del Instituto Isabel la Católica, de Madrid, y de doña 
María Eugenia Allende de Hawkins, profesora de la Universidad Ca- 
tólica de Santiago de Chile. 

Las Comisiones presentaron, como fruto de su labor, diversas pro- 
puestas, que fueron estudiadas en sesión deliberativa, “en la cual se 
aprobaron las conclusiones del Congreso, entre las que destaca la 
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creación de una Oficina Central de Educación Iberoamericana 
(O. C. D. E. 1), con sede en Madrid, que facilite entre los países 
iberoamericanos el mutuo conocimiento, el intercambio de profeso- 
res y alumnos, publicación y revisión de textos escolares, etc., así 
como la publicación periódica de una revista órgano de la Oficina. 
Asimismo se acordó celebrar un próximo Congreso, de las mismas 
características, pasados dos años, en Brasil. 


CONGRESO INTERNACIONAL DE ESTUDIOS HUMANISTICOS 
EN ROMA 


Organizado por el Instituto de Estudios Filosóficos, en colabora- 
ción con el Centro Italo-Francés de Estudios Humanísticos, ambos 
de Roma, y con motivo del V Centenario de Lorenzo el Magnífico, 
se ha celebrado este Congreso del 24 al 30 de septiembre último. 

El tema central de la discusión fué «Humanismo y ciencia polít* 
ca». España estuvo representada en dicho Congreso por el catedrático 
don Francisco Javier Conde, director del Instituto de Estudios Polí- 
ticos de Madrid, y el Padre Ramón Ceñal, S. J., redactor jefe de la 
revista Pensamiento, quienes presentaron sendas comunicaciones. 

La del señor Conde versó sobre el tema «La sabiduría maquiavéli- 
ca: política y retórica». 

La reflexión maquiavélica parte de la situación caótica del Renaci- 
miento, frente a la cual Maquiavelo propone un tipo de vida funda- 
mentado en el ethos maquiavélico. Para lograrlo, se precisa un saber 
político. Investiga entonces el Sr. Conde la consistencia de ese saber, y 
encuentra que, si bien es un saber positivo y pragmático, es también 
un saber retórico, en cuanto que el sabio maquiavélico es un técnico 
de la reputación, ya que, siendo el vulgo incapaz de distinguir el ser 
del parecer, lo que importa al político es la reputación y la fama. 

El señor Conde examina el valor de la concepción maquiavélica 
para concluir que sólo de una idea rigurosa de lo político podrá se- 
guirse la posición que el hombre, como realidad personal, habrá de 
adoptar frente a lo político. 

El Padre Ceñal trató el tema «Maquiavelismo y prudencia políti- 
ca en los tratadistas políticos españoles de los siglos xvI Y XVII». 
En conjunto, los españoles se mostraron contrarios a Maquiavelo. 
Para ellos la política no es puro arte cuya bondad ha de medirse por 
el éxito alcanzado, sino una conducta humana susceptible de cua- 
lificación moral. Los tratadistas españoles de la Contrarreforma Opo- 
nen a la concepción maquiavélica la doctrina de la política como vir- 
tud, es decir, como prudencia política, moral y cristiana. 
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IX CONGRESO INTERNACIONAL DE PSICOTECNIA 


Ha regresado la delegación española que ha asistido al IX Con- 
greso Internacional de Psicotecnia celebrado en Berna en los últi- 
mos días del mes de septiembre. 

El doctor José Germain, que en unión de su colaborador, don Ma- 
riano Yela, ostentaba la representación del Consejo Superior de In- 
vestigaciones Científicas, tuvo el honor de leer la ponencia principal 
introductora a las labores del Congreso. La actuación de los diversos 
miembros de la delegación española fué especialmente destacada. 

Por las personalidades que asistieron y las inscripciones que se 
hicieron, estuvieron representados en este Congreso los siguientes 
organismos oficiales y particulares españoles: 

Departamento de Psicología experimental del Consejo Superior de 
Investigaciones Científicas; Instituto Nacional de Psicotecnia; Insti- 
tuto Psicotécnico de Barcelona; Colegio Nacional de Ciegos; Facul- 
tad de Medicina de Barcelona; Academia de Medicina de Barcelona: 
Oficina-Laboratorio de Orientación Profesional de Bilbao; Oficina de 
Orientación Profesional de Valladolid; Instituto Loyola, de Orienta- 
ción Psicológica, de Barcelona; Colegio Máximo de Sarriá. 


CENTENARIO DE GOETHE 


Ortega y Gasset ha pronunciado en Hamburgo la conferencia con- 
memorativa del segundo centenario del nacimiento de Goethe. 

El filósofo español estima que el alemán vuelve a sentirse reco- 
brado en su propio ser después del trauma de los ultimos años. A 
continuación examinó la idea de personalidad en Goethe, que consi- 
dera muy actual, porque el hombre europeo ha llegado a un momen- 
to en que tiene que enfrentarse con la cultura para aclararla. El 
hombre pide hoy cuentas a la cultura, y en esta exigencia de justi- 
ficar la cultura ante el individuo se vislumbra ya una nueva cultura, 
«toda nervio y músculo, en lugar de grasa», una cultura menos en- 
vanecida y que considere menos la situación peligrosa y vil del in- 
dividuo. Según Ortega, ésta es «la más decisiva posición de Goeths 
frente a los hechos de la cultura». 

Expone después el actual perfil de Goethe, y afirma que, desbro- 
zando su figura de la hojarasca de los filólogos, hay que re-crearlo, 
y este renacer es simbólico en el momento de Europa y de Alema- 
nia. No encuentra el orador justificado el pesimismo, pues si bien 
la civilización europea duda de sí misma, en esta duda está el prin- 
cipio de su fe. La tendencia existencialista reduce el individuo a la 
nada; para combatir este nihilismo es preciso no escamotear las in- 
suficiencias y limitaciones del ser humano. 
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Terminó afirmando que la misión verdaderamente goethiana de 
Europa es la creación de una cultura que, partiendo de lo negativo 
en el individuo, apoye en este fundamento la plenitud de la nueva 
cultura. 


CONVERSACIONES PEDAGOGICAS DE CATEDRATICOS 
DE FILOSOFIA 


En la Universidad de Verano de Santander, del 28 de julio al 10 
de agosto, y organizada por el Instituto «San José de Calasanz», de 
Pedagogía, tuvo lugar una reunión de catedráticos de Filosofía de 
Instituto, para estudiar los problemas pedagógicos de la Filosofía en 
el bachillerato. 

Los temas de las ponencias que se discutieron fueron los siguientes: 

1.2 «La Filosofía y la crisis espiritual del adolescente. Valor for- 
mativo general de la Filosofía en el bachillerato», a cargo de don 
Manuel Mindán, catedrático del Instituto «Ramiro de Maeztu», de 
Madrid. 

2.2 «La relación de la Filosofía con las demás disciplinas del ba- 
chillerato: su función unificadora y fundamentante, a cargo de don 
Manuel Cardenal, catedrático del Instituto «Cervantes». 

3.2 «La aportación instrumental de la Filosofía a los estudios 
superiores: su relación especial a ulteriores estudios filosóficos», a 
cargo de don Manuel Cardenal. 

4. «Una ordenación racional de la materia filosófica en el ba- 
chillerato», a cargo de don Manuel Cardenal. 

52 <La Filosofía y la orientación vocacional en el bachillerato», 
a cargo de don Manuel Mindán. 

6.2 «Metodología y didáctica filosóficas en el bachillerato», a car- 
go de don Manuel Mindán. 

7,2 «La Psicología experimental en los Institutos», a cargo de don 
Antonio Alvarez de Linera, catedrático del Instituto Cardenal Cis- 
neros. 

Las conversaciones resultaron concurridas y animadas, y se ce- 
lebraron con gran espíritu de colaboración. Intervinieron en las dis- 
cusiones los catedráticos señores Díez Blanco, Escudero, Rodríguez, 
Martínez Azagra, Genovés, Cabo, Satorras, Manso, Leiros, Guerri, Rey, 
Mañero, García Borrón, Sevilla y señorita Purificación Romanos. 

Con ocasión de esta reunión de estudios pedagógicos se dieron 
varias conferencias de temas filosóficos, que tuvieron eran éxito de 
concurrencia. 

Don Juan Zaragúeta dió dos, que versaron, respectivamente, so- 
bre «Una actitud inicial ante el problema filosófico», y «La Filosofía 
y los sistemas filosóficos». 

Don Manuel Mindán dió tres, con los siguientes títulos: 
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1.* «Concepto y sentido del existencialismo». 
22% «El existencialismo como filosofía». 
3.2 «El existencialismo desde una perspectiva cristiana». 


OTRAS CONFERENCIAS 


El profesor de la Universidad de Génova y conocido historiador 
de la Filosofía, M. F'. Sciacca, disertó el día 20 de octubre, en el Ins- 
tituto filosófico de «Balmesiana» (Barcelona), sobre «La crisis de la 
civilidad como huída de la verdad», y el 27 del mismo mes, en el 
Instituto de Estudios Políticos, de Madrid, sobre «La dialéctica de 
los partidos políticos y la unidad fundamental de la persona hu- 
mana». 


Don Leopoldo Eulogio Palacios, catedrático de Lógica de la Uni- 
versidad de Madrid y colaborador del Instituto «Luis Vives», está 
dando en la Universidad Laval, de Québec (Canadá), un curso sobre 
<La historia de la lógica escolástica en España». 


Don Angel González Alvarez, catedrático de la Universidad de 
Murcia, y también colaborador del Instituto «Luis Vives», fué invi- 
tado a dar varios cursos y conferencias en las Universidades ar- 
gentinas. 


Don Manuel Mindán dió dos conferencias sobre «Filosofías de 
actualidad» en la residencia de los Cursos de Verano de Jaca, y 
otra, sobre «Las posibilidades cristianas de existencialismo», en el 
teatro público de dicha ciudad. 


Don Eugenio Frutos, catedrático del Instituto «Goya», de Zara- 
goza, y profesor de aquella Universidad, ha desarrollado un cursillo 
de cinco conferencias sobre «Direcciones existencialistas», y dos con- 
ferencias en la ciudad de Huesca sobre «España y Europa». 
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NUEVAS REVISTAS 


Revista de Filosofía de Chile.—Por primera vez, según nos hace 
saber el editor, aparece en Chile una revista de Filosofía, y que, pu- 
blicada por la Sociedad Chilena de Filosofía y la Universidad de 
Chile, se llama precisamente así: Revista de Filosofía. La nueva re- 
vista indica que los estudios filosóficos alcanzan en Chile madurez 
y logran cuajar en una obra colectiva. El índice de su número 1, es: 

Editorial. 

J. Millas: «El problema del método en la investigación filosófica». 

L. Oyagen: «Lastarría y los comienzos del pensamiento filosófico 
en Chile durante el siglo XIX». 

A.: «Consideraciones históricoculturales en torno a la Etica de 
Spinoza». 

F, Meyer: «Algunas tendencias de la filosofía francesa de hoy». 

Publica, además: Notas bibliográficas, una sección dedicada a la 
Sociedad Chilena y otra a la Filosofía en la Universidad. 


Notas y Estudios de Filosofía.—Publicación trimestral, que apa- 
rece en Tucumán; quiere dar una visión completa de toda la vida 
filosófica contemporánea, contando para ello con la colaboración de 
escritores americanos y europeos. Damos a continuación el sumario 
de su primer número. 

Nota de Redacción. ] 

<¿Qué es la logística?», José Ferrater Mora (Baltimore). 

<La profecía de los románticos», H. G. (Oxford). 

«Historia y verdad», Juan Adolfo Zázquez (Tucumán). 

«La norma del gusto», David Hume; traducción, introducción y 
notas de Raúl Alberto Piérola (Tucumán). 

«Actividades filosóficas en Alemania», Aloys Miller (Bonn), Ge- 
rhard Funge (Bruchsal, Baden) y otros. : 

<La Filosofía en Colombia», Julio César Arroyave C. (Medellín). 


NECROLOGIA 


MAURICE BLONDEL. 


En el atardecer del día 4 de junio, vigilia de Pentecostés, des- 
cansó en el Señor el ilustre filósofo francés y gran pensador eris- 
tiano Maurice Blondel. Había nacido el 2 de noviembre de 1861, en 
Dijon. Hizo los estudios en el Liceo de su ciudad natal y en la 
Ecole Normale Supériéure. Fueron sus maestros en Filosofía Olé 
Laprume y E. Boutraux. Enseñó Filosofía en los Liceos de Chana- 
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mont, Montauban y Aixen-Provence, y en el Colegio «Stanislas», de 
París. En 1893 llamó grandemente la atención al presentar en la 
Sorbona sus tesis para el doctorado tituladas «L'action» y «De vinculo 
substantiali et de substantia composita apud Leibnituum». En 1895 
fué nombrado maestro de conferencias en la Universidad de Lille, 
y en diciembre de 1896 encargado de curso, y después profesor nu- 
merario de Filosofía en la Facultad de Letras de Aixen-Provence, 
cargo que ha desempeñado durante treinta años, hasta su jubila- 
ción, en 1927. 

Ha trabajado, dando un ejemplo singular de laboriosidad, y a 
pesar de su nacionalidad y de sus enfermedades, hasta su muerte. 
Descanse en paz de Dios. Con él perdemos una de las figuras más 
destacadas de la Filosofía europea. 

Un buen estudio de su filosofía podrá encontrar el lector en el 
libro del Padre Roig Gironella, La filosofía de la acción, publicado 
por el Instituto «Luis Vives», de Filosofía. 

A coninuación damos una lista de las principales obras de 
Blondel: ¿ 

L'Action. Essai d'une critique de la vie et d'une science de la pra- 
tique. 

Une des sources de la pensée moderne. 

L'évolution du Spinozisme (1894). 

Principe élémentaire d'une logique de la vie morale (1900). 

Histoire et Dogme (1904). 

Le procés de linteligence (1922). 

Léon Ollé-Laprume. L'achévement et l'avenir de son oeuvre (1923). 

Le probleme de la mystique chrétienne (1925). 

Le probleme de la philosophie catholique (1932). 

Pour la philosophie intégrale (1934). 


En el mes de febrero falleció Percenval Frutiger, profesor de :a 
Universidad de Ginebra, que era secretario de la Sociedad Suiza de 
Filosofía y presidente del «Groupe Genevois de la Société Romande 
de Philosophie». Tenía publicado un meritorio trabajo sobre los mitos 
en la filosofía de Platón. 


En Lausanne, el 11 de marzo, murió Emile Baudin, que, además 
de una Introducción :veneral a la Filosofía y varios manuales de 
disciplinas filosóficas, había publicado más recientemente (1946- 
1947) una importante obra titulada Etudes historiques et critiques 
sur la philosophie de Pascal. 
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El día 9 de marzo murió Louis Weber, profesor de la Escuela de 
Ciencias Sociales de París. Había nacido en junio de 1866. Deja pu- 
blicadas, entre otras, las siguientes obras: Vers le positivisme absolu 
par Uidealisme y Le rytme de Progrés. Etude sociologique. 


Fl famoso moralista polaco y jefe de la escuela tomista de su país, 
Padre Jacinto Woroniecki, O. P., descansó en el Señor el día 18 de mayo. 
Había nacido en 27 de diciembre de 1878. Fué profesor y vicerrec- 
tor en el «Angelicum», de Roma, y cofundador y segundo rector de 
la Universidad Católica de Lublín. Sus obras principales son Pae- 
dagogía perennis y Morale catholique (1946, tres volúmenes). 


LIBROS RECIBIDOS 


J. CARRERAS ARTÁU. Teoría del Conocimiento y Ontología. Ediciones 
Alma Mater, S. A. Barcelona, 1949. 

JUAN PLANELLA GUILLÉ. Lógica, Psicología y Etica. Editorial Atlán- 
tida, S. A. Barcelona, 1949. 

— Teoría del Conocimiento y Ontología. Idem. 

— Historia de la Filosofía. Idem. 

PEDRO FoNT Y PuiG.—Mente en holocausto. Ayuntamiento de Vich, 

DANIEL VALCÁRCEL. Sobre la Historia. Lima, 1949. 

ENRIQUE-MANUEL PAREJA FERNÁNDEZ.—El manuscrito Luliano Tor- 
caz I del Seminario de Canarias. La Laguna, 1949. 

J. NIiTTEL.—Wat is waar? 1949. 

LuiGI QUARTO DI PALO.—La Republica universale. «La República uni- 
versale». Andría, 1949. 

— Principi per la Costituzione della Republica universale. «La Repú- 
blica universale». 1949. 

SALVATORE ScIME.—Conoscenza e illuminazione nel Pensiero Scolastico 
Medievale. Messina. 


AGUSTÍN RIVERO ASTENGO. Remansos... Casi aforismos. Buenos Aires, 
1948. 


WALTER RiESE.—L'idée de homme dans la neurologie contemporaine. 
Alcan, 1938. 


— Testi inediti e rari de Cristoforo Landino e Francesco Filelfo. Fi- 
rence. Fussi, editore. 


DOMENICO ANTONIO CARDONE.—La Filosofia di Gesú. Milano. Fratelli 
Bocca, editori. 


LORENZO FUETSCHER.—Acto y Potencia. Editorial Razón y Fe. Madrid, 
1948. 


E. Ramos GANGOSO0.—La Filosofía existencial de Martín Heidegger 
al alcance de todos. Túy, 1948. 
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AVELINO CAÑAL BARRACHINA.—Historia y Destino. La Habana, 1946. 

VícTOR García Hoz.—Un programa de enseñanza social en la escuela 
primaria. Madrid, 1948. 

JESÚS' ITURRIOZ.—Estudios sobre la Metafísica de Suárez, S. I. Madrid, 
1949. 

ANTONIO LINARES HERRERA.—Elementos para una crítica de la Filosofía 
de los Valores. Instituto «Luis Vives de Filosofía». Madrid, 1949. 
GABINO MÁRQUEZ, $. Pc ia del Derecho. Madrid-Buenos Aires, 

1949. 

M.,_DE IRIARTE, S. J.—El Doctor Huarte de San Juan y su Examen de 
Ingenios. Consejo Superior de Investigaciones Científicas. * 

BIBLIOTEQUE SCIENTIFIQUE.—Pouvoir de l'esprit sur le réel. Editions du 
Griffon. Neuchatel, 1948. 

ETIENNE GILSON.—History of Philosophy and Philosophical Education. 
Marquette University Press. Milwaukee, 1948. 

EVAN 'ROCHE, O: F. M., Ph. D.—The de Primo Principio of John Duns 
Scotus. Franciscan Institute Publications. 1949. 

AUGUSTE PELZER. Mélanges Auguste Pelzer. Louvain, 1947. 

THOMAS, A. C., RENNIE, M. D., and LuTHER E. WooDwarD, Ph. D.—Men- 
tal Haealth in Modern Society. The Commonwealth Fund. New- 
York, 1948. 

Varios.—Progres technique et progres moral. Office de Publicité, 5. C. 
Bruxelles, 1947. 

MARCEL BrRI0N.—Génie destinée machiavel. Editions Albin Michel. Pa- 
rís, 1948. 

BENEDETTO CROCE.—11 cocetio moderno della Storia. Bari. Gius. Laterza 
e Figli. 1947, 

MANUEL KANT.—La Filosofía como sistema. Buenos Aires, 1948. 

LEONEL FRANCA, S. J.—La crisis del mundo moderno. Ed. Razón y Fe. 
Madrid, 1948. 

PAuL WILPERT.—Erziehung 2ur Freiheit. Druck und Verlag Josef Hab- 
bel, Regensburg, 1948. 

JOSEF TERNUS, S. J.—Die Abstammungsfrage Heute. Druck und Verlag 
Josef Habbel. Regensburg, 1948. 

SALVADOR M. DANA MONTAÑO.—La enseñanza de la ciencia política en 
la Universidad Argentina. Santa Fe. Imprenta de la Universidad. 
1947. 

— Las ideas políticas de Bernardo Rivadavia. Santa Fe. Imprenta de 
la Universidad. 1945. 

— Justicia social y Reforma constitucional. Santa Fe. Imprenta de la 
Universidad. 1948. 

LuiGI PAREYSON.—El Existencialismo, espejo de la conciencia contem- 
poránea. Buenos Aires, 1949. 

JOHANN GOTTLIEB FICHTE.—El concepto de la teoría de la Ciencia. Bue- 
nos Aires, 1949. 
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RooLro MonnoLFo.—Problemas y métodos de la investigación en His- 
toria de la Filosofía. Universidad de Tucumán, 1949. 

SALVATORE Scime.—Problemi dell” essere. Padova. Cedam, 1949. 

I. M. BOGHENSKI, O. P.—Précis de Logique methématique. F, G. Kroon- 
der, Bussum. Pays-Bas, 1948. 

Erwin Rhmoe.—Psyche. Seelencult und unsterolen esolaibe der 
Griechen. 9 und 10 Auflage mit einer Einfúhrung von Otto Wein- 
reich. Erster Band. Tibingen. J. C. B. Mohr. 1925. 

PmiipP Lersch —Der Mensch in der Gegenwart. Múnchen. Erasmus 
Verlag. 1947. 

Fpmunp HusserL.—Erfahrung und Urteil. Untersuchungen zur Genea- 
loyie der Logik. Redigiert und herausgegeben von Ludwig Land- 
grabe. Hamburg. Classen und Coverts Verlag. 1948. 

PFTER ABALART.—Nosce te ipsum. Die Ethik des Peter Abálard. UÚbersezt 
und eingeleitet von F. Hommel. Wiesbaden. Metopen Verlag. 1947. 

HEINRICH BaALss.—Albertus Magnus als Biologe. Werk und Ursprung. 
Stuttgart. Wissenschaftliche Verlagsgesellschart M. B. H. 1947. 

BERNHARD ROSENMOLLER.—Metaphysik der Seele. Miúnster. Archen- 
dofísche Verlagsguchhandlung. 1947. 

ROMANO GUARDINI.—Der Tod des Sokrates. Eine Interpretation der pla- 
tonischen Schriften Euthyphron, Apologie, Kriton und Phaidon. 
Godesberg. Helmut Kúpper. 1947. 

WILHELM SziLasI.—Macht und Ohnmaoht des Geistes. Freiburg i. B. 
Verlag Karl Alber. 1946. 

ECKHART.—Prologi in Opus Tripartitum Expositio Libri Genesis Expo- 
sitio Libri Exodi secundum recensionem Codicis Amploniani. 
Fol. 181 [E.]. Eingeleitet und herausgegeben von Konrad Weiss. 

— Pedigten. Herausgegeben und tbersezt von Josef Quint. Stutteart- 
Berlin. Verlag von W. Kohlhammer. 1936. : 

— Principium Collatio in Libros Sententiarum. Herausgegeben und 
úbersezt von Joseph Koch. 

— Expositio Sancti Evangelii Secundum lohannem. Herausgegeben 
und úbersezt von Karl Christ und Joseph Koch. SEUS Berlin. 
Verlag von W. Kohlhammer. 1936. 

— Sermones de Tempore. (Predigten úber das Kirchenjahr.) 
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